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كلبة 
هناك لعبة مصارعة ثيران إسبائية عريقة تداع المصارعة 
على طريقة اللیمون 161707 /4ء ویقتضی میدڑھا أن يصارع 
ايان معأ ٹور واحداً؛ 2 تتطلب شرعتها أن تكوب المصارعة 
متزامنة بحيث يعمد أُحد المتصارعين إلى اختلاس جسم الأآخر 
آخذين بالدثار تقس مستعملين معطفاً واحدا ووحيدا. . . ومن 
المعلوم أن هذه اللعبة الخطيرة کانت تشتر ط ألا يقدم عليها سوى 
مصارمین آخوین او ف ضع مشبردد . 

بعتقد مترجا هلا العمل نبا أقدما على سلوك اسلك 
الوعر نفسه لا تماما بتقل هذه ا حوارات إلى اللغة العربية؛ فكانت 
التصوص الأعجمية ثورا؛ وكان المترجمان يصارعانبا على طريقة 

الليمون قصد تعريبها وتقريبها إلى القاریء . . 
پاسر الطائري 


محمف الشیخ 


تنبیے: 

وجب الابتدار إلى التببیه. ههنا . على أنه فيا عدا توس 
الحوارات العریة. فان کل ما أضيف من مقدمات ولواحق وهوامشس 
وضانم شي سس وضع ام رخین . 


المصادر : 


۔ تم اقتباس اغلب هذه الحوارات من مجموعة تضم ۱۷ حواراً مع مفکرین ألان معاصرین 
أجراها فثوريات روتس ونشرت ضمن کاب : 
der Zeit st Herausgepeben.,‏ ھ Denken, das‏ 
۔ آما الحوار الأخيرء ققد أجرته مرا کوشر بطلب من مجلة لان الشرنسية. وقد نشرت هذه 
اخوارات جتمعة ضمی الصدر التاق :۔ 
Ane. le Magazine Freudien., Avil - Fumı. 1991. N° 6.‏ را Kevue:‏ 
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س مناز ع الفکر الفلسفي الغر بي العاصر 
- إشكالية الحداثة وما بعد - ا حداثة . 
ب. الحداثة الفلسئیة . 

- ما بعد ى احدانة ‏ 


- ماذج من الفکر الا انی العاصر . 


منازع الخصر الفلسفی الغربي الححیث 

إن من یتتاول الفکر الغربي العاصر جدہ نفسه فى مفترق طریفین: أحدعما یقودنا إلى العتلیف 
الفلسفي القاري رطممومانط۴ آعامتناومت الوصوف بالتركيبي + و ولا خر يفضي بنا إلى التقليد 
الا نجلرسکسوني ا موسوم بالتحلینی Philosophy‏ لف نا فعض . ذا عن تلبت أن ير سم لین 
التقليدين الغلفيين فكراً جمحها أو يكرت بالقیاس إليهيا كقياس ا نس إلى التوعء تشعبت عليه 
الطريق وتاه؛ على إعتبار أن استلهام المتبيجية الحمدیثة لتاریخ الأفكار بفرضں عليهء بسكم قوة واحتلاف 
عذين التقلیدین إن يتجاوز الديث عن تاريخ موحد للفلسفة العاصرۃ إلى الحديث خن تارخین 
متآیزین ثفلسفتین متعارضتی . وھکذاء إذا وی وحهه شطر الغرب صادفته فلسفة قارية تستوطن بلاد 
آٹانیا وفرنسا ولبطالیا وحن تراثياء بالیتافیزیقا الغربیة: اي ببحث مساشل الكينونة والزمن 
والشائية ۔ . . وفق مفاهیم جديدة کالاختلاف والمتخيل والحتابة . . . وتبعا مقاربات فريدة بديعة 
كالقارية ايالم جية والمقارية اشر عنه طيقية والقاربة التفكيكية . أما إذا ولى وجهه غوب الغرب؛ اطلت 
عليه فلسفة آنچلوسکسونية تمیز الفکر الإنجليزي والأمريكي والآأسترا ی؛ وتتمیز بميل شديد إلى دراسة 
الملوم دراسة فلسفية إستمولوجية» مع الإفادة من مناهیع العلوم الصورية کالریاضیات والمنطق في 
بحث قضایا مخصوصة یتصل جائب معنا بالعلم + كفراسة علاقة المسرفة باللهن والتفس باخسد 
والسيبية بالامکان. کا يتصبل ا حانب الثأتي بالتفكير الانجلوسکسوي نقسه؛ کوصف وتليل #ساق 
اللغة الصورية أو الثنة الطبيمية في سعوياتا التركيبية والدلالية والتداولية » بینبا يتصل الحائب الثالت 
جا اعحادت الیتافیزیقا ان تطرسه من قضایا في ةة والوجود والعني. هذ! وتتوسل هذه الدراساتء 
جزثياً او كلياء مفاهيم قلسفية لغوية وأخرى منطقیة وثالث لسانية» کالتحلیل والوصف والقيسة 
الصدقية والعوالم للمکنة وا حجاج والتحقق وغیرها کئیں فتتراوح مقاربتها بين التحلیسل ا طقی 
والصوغ الصوري والوصف اللخوي والتداولي: وکلها. کیا نریء سمات جعنت من القشفة 
الأنجلوسكسوئية نشاطاً فکریا بتي التوضیح Elucidation‏ بدل العقيدء والتحتيل تتکرلعصظ 
اختصاراً للترکیب وا حصر الدقيق لماماً تلكلام العميق . 

وكيا أت تلفلسفة القارية اُقطاہہا الکبار کفریدریلہ نیتشه Friedrich Nietzsche‏ ۶۱ ۱۸۶ ~ 
۰ ومارتن هایسنجر وه Marin‏ )۱۸۸۹ - ۱۹۷۱)ء فكلك هي الفلسفة 
الانجلوسکسوٹیة آل ۳ دأفيلك هیوم )رجا لجع( TY}‏ .۱۷۳۷۲۱ ولودفيق غیتجنشتاین ابع 
(٤65160‏ اہ ۱۸۸۹ 01۹52۱ غير مثئيها. لکن ہین الدرستین خلافات تصل إل حد تبلدل 
اتهم + فانتسلیلیرن یتهمون زملاءهم القاربین بالقول ا یتافیزیقی الناتج عن التفكير في المجردات 
عقاهیم غامد والتسبير عنبا بعبارات ‏ ۔خحالیة ص المع . والضاريوت پوهون بالقول ان یودهم 
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التحابلیین يسجتون أنفسهم في التفكير الوضعي الضبق. فلا يرتأون من دون العلم سبیلا إلى حل 
مشكلات الفتسفة ‏ لین ذلك في هذا النص البليغ . يقول أحد الباحثين في متشا هذا اخلاف ععيراً 
عن تصور الفلاسفة التحلیلیین للفلسغة القارية: «غالیاً ما تتعسك الفلسفة القارية بالسیات التالية : 
زتها بالضر ورة خامضة وتنشد النموضء کیا آجا فی الغالب أقرب إلى الجنس آلادي مت إلى نس 
الغلسفي . اضف إلى ذلك أنها خالية من الأدلة والتمييزات والأمثلة والتحليلات و . مقابل ذلك يقول 
هذ الباحث عن تصور الفلاسفة القاريين للفلسفة التحلیلیة : إن صورة الفیلسوف اللي تكاد تكون 
مشوهة في اليلدان القارية » فهو حمل على الدوام نعت الفیلسوف ٭الوضعي المتطعي:: حى وان هو 
آعلن تيرأه من النزعة الوضعية النطقیة؛ أي لا يفعل سوی اختزال النظر القلسفي في عبحث فلسفة 
اللخة» تفوت عليه قرصة الاعتيام بمسائل فلسفية عامة كالقراءة الفتسفية التأويلية تلتصوص وعلم 
الخال وقضايا الفلسفة الاجتياعية والسياسية والاخلامیة(۱؛. 

لكننا بدانا تلمس في العقد الأخير أفقاً للتفاهم والتكامل بین الفلسفتین؛ والشاهد ملى ذلك 
انفتاح هاثين الفلسفتین عل بعضها الیعض؛ فهذ! يورغن هابرساس ۶185610184 Jurgen‏ 
(۱4۲۷۹۔) يسعى إلى الافادة من الفلسفۂ التحليلية في بناء نظرية والفعل التواصلي»؛ فرید 
لنظريته أن تجمع بين دقتيها تركة النظرية النقدية القاریة وتجديدات فلاسفة اللغة الأتجلوسكسوثييت 
کاوستین نادمه (۱۹۱۱ ۔ )۱۹٦۰‏ وسيرل ماجوعة (۱۹۳۲- ). وهذ! الفيفسوف التحلیلی 
الأمريكي ريتشارد رورتي Richa Rorty‏ (۱۹۳۱ - ) يطمع قي الاستفادة من تصورات 
فلسغية قارية؛ ک وحتيالوجيا تبتشه» ووهلمية فایدجرء ووتشكيكية دریداء فيهم بيتاء تصور فلسفي 
وها بعد .. حداثی) بجمع بین فضائل الفلسفة البرجاتیة ويقظة التقنید الفاري ۔ پل لقف نشم عن هذا 
إلانفتاح آن بد انا تلطا . + في الاونۃ ارآ خر ء شوب جدالات خخصصية ہن مفكري البارين ٤‏ لالات 
سمت ]رانا با حذةء کال حدال السخن الذي دار بين الفيلسوف القرنسي جا خرید! قعناوع13 
8 $ ۱۹۳ ۔۔ ۲ والفياسيرف الأمريكي جون سيرل حول نظریة افعال اللغة؛ فاتسمت 
احیائاً أخرى بافدوی کا وار الذي شارك فيه عن أكانيا یورغن عابرماسء وعن فرنسا جون فرانسوا 
لیوتار ۱٩۲۶ ( Jean François Lyotard‏ - ۲ : وعن أمريكا ریتشارد رورقی : وعن ایطائیا جیائي 
قاثيمو ۷۵٤010‏ 280۵01 رالنی دار حول مسالة لحداثة وما بعد ۔ الحداثة . 


إشكالية ا حدائة وما بعد ۔ الحداثة 


.إن انفتاح عذین التبارین القكريين على إنتاجات بعضهيا البعض يفي ء > في جانب منەء أعتياماً 
مشترکا بمسالة إضحت اليوم قطب ری في الفكر لش المعاصر؛ تقصف مسألة الحداثة وها بحل ۔ 
اليداثة . وإذا كان هذا الاهتيام قد ہرز ول ما برز عند الفلاسفة القار بن + فإنه ما ليث أن ظهر عند 
بعض المفكرين الانجلوسکسونیین الذين عنوا بهذا السالت غفاق اهت‌امهم با اند الذي يكن أن 


Kevir ونه ۔دصع نلاگۂۃ‎ tise History of اوامعمنادت‎ Fhitoaophys. مرو :و‎ Volt. HL ۳ 2, p, HS, اھ‎ 
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یتوقعه الدارس۔ ومرة اجری تجد اهتیلم عذین التبارين مسالة الخداثة وما بعد الحداثة يفضي إلى 
تقاشات وجدالات داعت ما يتاهز العقد ونصف العقد. وتتمحور هذه ادالات حول تساؤلات 
عذيدة منہا ما يتعلق بموقع الخضارة الخربية العاصرۃ عن الحدأاثة وما بعد ۔ الحدائة. ومتہا ما خص 
العموشی الذي يكف حدید عذین ئلفھومین. هكذا بطر الاحکون التساؤلات التالية : : هل انثا 
بالفعل عن عصر الحداتة إلى عصر ما بعد أطيداثة؟ وإذا ما كنا قد حققنا هذه القلة عقيف هل 
جقدورنا تحدید الظروف والعواعل التي قادتنا إلى هذا التحول؟ آم أن من علامات هلم التقلة دايا اننا 
لا نستطيع أن تقوم تل هله التقويمات؟ هذا فيا تخص !انب الأول من التساؤلات؛ آما فیا بخص 
بانب الاي فان الباحٹین دأبو؛ على طرح مجموعة من التساؤلات يكن تفريعها إلى سؤالين اثتین هما: 
إذا كانت الكلمة اللاتينية وحديث؛» 300205 قد ظهرت ف القرن الخامس للمیلاد والكلمة 
الفرعسية وردائتو METHÊ‏ قد ظهرت بعد ذلك بحوال عسرة گرون مق ظهرت الحداثة کتعیی 
عن رژية خاصة الوجود والفکر وللجتمع؟ ومتی اخنقت أو ستختقي؟ هل حقا نعيش اليوم عصر ما 
بعد . الحجداثة؟ وما هي علامات هذ! العمصر؟ 

والمعامل ذه الأمكلة یلاحظ أنه بإزاء مشاکل خلافیة يصعب حلها: فالمفكر الأمریکی البرجاتي 
ریتشارد رورت ہلحق ا حدالة يفكر دیکارت (القرئان ۱۷/۱٦‏ الیلادیان)ء والفکر الاشاي بورغن 
عابرماس يريطها بعصر الانوار (القرن الثامن عشر البلادي». والناقد الادي الامريکي فربدريك 
جامسون يمدد تاریخ میلادها فی التصف الاول من هذا القرت! وإذا کان هذا الأمر يدل على شيءء قفا 
يدل على غموض مفهوم ا حداثة واضطراب معناه وقلق فحواه» بل إن غموضه یؤٹ من الجهة نفسها 
عل دلالة مقهوم ما بعد ‏ دة فد هف انفهوم غامضاً مض طر با سيب استناده إل عفهوم ا ید2 
وانبنائه عليه . وھکذا يجري إطلاق مفهوم ما بعد .. الحداثة على أمور متناقضة إلى اللحد الذي يصير معه 
نامدا لمعنى دد تقول كارول نیکولسون ذا الصدد: وإذا أخذنا بعين الاعتبار التعند والتنوع اللي 
يطبم حرکة ما بعد . اد الة ثة ظهر أنه من ألماقة یجان حصم دلالة هذه الخركة فى تعريفه دقيق»27. 
ويقول دافيد هاري: ومن الؤكد أن الجميم يختلف فيا يقصد باللفظة سا بعد الحدائة» ما عدا 
احتمال إن یکون المقصود با كونبا جسید! لرد فمل ضد الحداثة أو ائزیاح عنہا. وطالا استغلق علينا 
معنی ال حداثة والتیس. فإن رد الفعل هذا المعروف باسم ما بعد الحداثة يظل هو الآخر مستخاقا 
و بكيقية مُأعفقية . 

حقاً إن مفهوم ما بعد - الحدائة ظهر آول ما ظهر عند المؤرخ البریطان, الشهير توينبي (۱۹۰۹): 
فجعله يدل على أمارات ثلاث ميرت الفكر والمجتسع الغربيين بعد محصف هذا القرن؛ وهي 
اللاعقلاتية والفوضوية والتشوش. حقاً كذلك, إن هذا للفهوم قد نقل إلى جال النقد الأدي لفتامي 
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عل تسطح الحركة الحجدائية » وكان ذلك في الستینات على بد الناقدین الأدبين لیس فیدر »قاجا 
5 وإيياب حسن؛ فاحب الصطنح تاو له شلال السبعيتات وشمل العيثرة آولا ثم اکتسح 
بالتدریج حجالات الرقص والمسرح والتصویر والسینیا والموسيقى ‏ لکن ذلك كله ترك السوال حول عصر 
ظهور ما بعد الدائة وآماراتبا معلقاء إلى درجة أن الیعاث اتقسموا حول آتفسهم في تقویم هذا 
ىضر ۽ فمنپم من عارفی القول مج ی ۶ عص ما بعد اد انة» ودنیم من قال بتحققهہ علی مسرح 
التاريخ العاصر . فهذا هاپرماس» الفیلسوف والناقد الا جتياعي » يعد التتظر لعصر ما بعد ۔ الحداثة 
ردة فعل محافظة ويالسة ضد التتویر: وهذا فريدريك جامسون. الناقد اال والادي پصف ادعاء ما 
بعد - الحداثة پالنظرة الفصامية تجاه الکان والزمانء والنی آفرزتبا سيطرة القوي الرأسيااية التصددة 
الجنسيات السريعة القطوات على عصب الحياة العاصر:؛ وهذ؛ آلان بلومء المفكر والفیشسوف 
السيأمي » يعت «یدعةه مأ بعد ا حدالة آخر رجفة تسعی إلى التخلى عن العقل واعستزال القول 
بإمكانية الكشف عن الحقیقة . واذ! کان هؤلاء قد عارضوا إطروحة ما بعد ۔ ا حدائةء فات ثلة من 
المتحمسين قامو! یدافحون عنہاء کیا هي الال مج جوت فرنسوا لیوتار الذي اختبر عڈ! الحصر عهاية 
ل والمكايات الکری ماك قسج 154 اي موت اذاهب الکبری التي حاولت تقسیر الواقم تفسیر) 
شمولياً. لذللك وجدناء يغه بجونه سیا دنا ألت إليه سال الكقافة بعد التحولات التي عسست 4 ايتباع 
من وار القرن ا اي قواعد العلم والادب وأفنونہ(٤)‏ ۔ وبتلقاء هذا الوقف كتيت مجلة العیارة أن 
غير ما بعد . اخُدالة هر ردة فعل ضد عصر الحداثة» أي ضد تمجيد اللزعات الوضعيية والطنية 
والعقلانية , والاعلاء من شان التقدم الأحادي بانب والإقرار باشقائق المطلقة . والتخطيط العقلاي 
تلا نظمة الاجتماعیةء وتوحید اغاط إنتاج العرفة . مقابل ذلك آحذت تصف عصم ما بعد - اخشدازة 
بجونه وعصر التتوخ وا ارب والتشكلي رالفقعت؟(“٢.‏ وهو الاسر الذي آکد عليه هار تیه حین 
قال: «التشظي واللاتحدید والتحفظ الشدید من كلية وشمرلية اخطاب؛ تلك هي السیات المميزة لفکر 
ما بعد ۔ اد ال2ه(۱, 
تحن إذن أمام مفھومین غامضين رخوین هلاميين. لکن إلى ماذا نعزو هذا الاضطراب؟ يبدو أن 
لمة سيبين للاعتبار: الاو أن هتين الفھومین يدلان على إحساسات وتقديرات لا على وقائع 
و الاب وس ثمة فهيا یعکسان بنیات [حسانی عوتاءع 1ه 8٣0٦٦0۲٥8‏ لا بنيات واقم . ولا كانت 
ژحساسات الافراد بالزمن والتسعیبات التاريخية نسبیة ؛ جاء تقدیرهم لتحول الحداثة وما بعد - آلحدالة 
نسبيأ أيضاء فاعتلف من تیار فكري لاخر ومن تقویم لآخر. وأما السبب الثاني فسضمونه كالآي: إن 
عدین آلفهومین خضعان لقاربات وزواہا نظر متعددة متباینة ؛ مہا ما عو اقتصادي ومنہا ما هو أجتباعي 
ومنہا با عو في ومنپا ما هو فلسقي . . . ولیس ادل عل ذلك كثرة النعوت التي تطلق مپذ؛ الصند؛ 


dean François Lyotattf, La Condilon Pogimademe. Gott. Criiguc, Pars, Êd, Minuit. 1979. 0. 7. (fy 
مرت فر‎ Jorma. Prêéck: û. 1987-7-24, 12) 
ا لج ات چو عیب ا «اتتجمع ص092( ل‎ ۲٦از‎ 
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فهذ! عالم الاقتصاد میرمان کاهن 16207 146:038 يصف عصر ما بعد ا حداثة يأند عصر «الجتمع 
ما بعد . الاتتصادي» ؛ وهذ! عم الاجتاع الأمريكي دائييل بل 13614 10800161 یصفه باه العصر وا 
بعد _ الصتاعیے٤؛‏ وهذا الناقد الفی آمیتای إتزيوني 15610081 تمق بصفه بعصر ومأ بعد العھد . 
اديت وهذا! الفیلسوفب لیوتار يميه عصر وبا بعد ٹاجتمع آخدیت»؛ وهشا الاسترائیجي 
الأسریکی زییچنیو بریجنسکی 3026208807 8016ات پنعته بعصر وما بعد عهد .. التکتوشوجیا 
والالكترويك» ۔ تعددت الأوصاف إذنء لکن نلوصوف واد . فعل ماذ! يدل هذا الوضع؟ إنه يذل 
على أن الاختلاف في السمية والتعریف إا دخل من باب اختلاف زوايا النظر ذاعها. 
امد ا4 الفلسقية 

تقتفي الدراسة القلسفية لاشعالية الداثة أن نستلهم غتلف التحلیلات الي تناولتها قصد 
القیام ب وتنسيطع للحدائة يسعفنا في فهم منطقها الداخلل . فإذ! جوزنا القول ببناء مط مثالی 1۵621 
6 لنحداثة, آمکن أن ثري أنه يقوم على ثلالة مفاهيم أساسية هي الذاتية 900۷186 زدناک 
والعقلائة ۳2110:0215 والعدية 1اط ونحن نعتقد أن هذه الفاعیی أو التصورات؛ 
التعلقة بالوجود والمعرقة والقیمء إنما تشکل؛ في العمق: آساس ال حدالة الفلسقية. 
۹ - المائیة : 

لنبادر إلى القول إن مفهوم الذائیة هو أول الفاهيم التي شکلت قاعدة الحداثة في جال الفتسقة. 
يقول قیتو: «الحداثة هي أولوية الذاتء انتصار الذات» ورؤية ذاتیة للعالم»ء ومعنى ذلك ان الإئسان 
ا حدیث اسحسی یری صورته في مرأة مجلوة فیتمٹل من خلاغا العام بعدما كان ضباب القرون الوسطى 
اللاعوق جب عنه هذه الرؤية الواضحة. لقد اضحی إنسان العصور الحديئة يدرك نفسه کذات 
مستقلة ؛ ذات هي علامة عل صاحبھا وبيان خحاملھا؛ إثية لا تكتفي بأن تعلن عا عيزها عن الطييعة؛ 
بل «تروض» هذا العالم وتغزوه لكي تبعلهء جختلف كاتتاته ومستويات إدراكهء مُقاساً بائقیاس 
الانسانی . إن هذا هو ما یطلق عليه مارتن هایذجر سمة «عصر انبلاق تصورات الانسان تلما ۲ 

يبدو أن هذه الفكرة أل البسيطة. نقصد القول بوجود ذات وحضور عال؛ ليست من بئات آقکار 
الفلسفة اليوتانية أو الوسیطیة. ونا هي نتاج الأزمنة الحديثة. وإذا شثنا لتر والضبط قلنا إنها نتاج 
الديکارتية . وبالفعل کان القدماء يدركون العام او الکائن بوصفه خلوقاً بش یاهع „Ens‏ فکان 
القرب أو اليعد عن السبب الأول هو ما یتحکم في نظام الوجود وتراتبه . با فی ذلك الإنسان الذي غد؛ 
جزءاً من هذه الخلوقات التي لا تفاس ينظره وغا هو نفسه یقاس على ما تفاس عليه يحسب موقعہ من 
العثل الشريفة أو تبعا لدرجة مشار کته في الثل أو إقترابه من اخقائق المطلقة. غير أن العصور الحديئة 
ستشهد تغيراً في الرؤية والمنظور بحيث غدا الانسان هو الکلم اطاضر الذي بنظر إلى الکائنات 





زب قد بلاحظ الفاریء نبا تسعى ۽ بقليل من التسفظ» إلى بناء غط عٹالی ے۷6 31ا لابحداثة الغشفية. 
7 لعل القاری» قد قطن إلى ننا تستلهم في بناء خط مالي للحدانة بعس الافکار والرؤى التي قال بہا هايدجر. 


۲۳ 


الأخرى ویتمٹلھاء فيستمد يقينياته من ذاتی رئیس:؛ کیا کان الشأن عليه في العصور !لوسطیء من 
تعاليى عقيدة أو سلطة آخری غير سلطة ذائه . 

ولقد كان من نتائیج ترسیخ عيد! الذانية ما بئی: 

أ اُصبح العالم صورة 49114 أي وجودا قابل لآن نتمئله فنغزوه ونحوله إلى موضوع بعد إن 
تتناوله يد الإنسأن بمقايبسها الكمية الحسابية وتضیط قوانينه بتفمیداتها وتعقيلها. وقد شارك في رسم 
هله الصورة کل من الْمَثسفة الديكارتية وعقلانية لایینتر وشكية هيوم والثورة العلمية التي أفرزعبا أعيال 
عالیی «نیرتن والتی وجدت تعبيرها الأسمى في الغلفة الكائطية , 

ب۔ اتكفاً عالم الأهة عل ذانه وأفل حضورها في العام Déşerehartemênt‏ بعد أن 
وچ هاه الانسات عل أن ترك له السيادة فاصبح حارس العام الوحيد وراعيه الآمين ‏ ويا 
عن ذلك أن وضع الانسان سلم قیم جديدة وفق مقاييس تقعیة) غلم تسد کات .ا 

من وضع الالحٰةء وإتما أضحت تفضع لنظام فيمة الذائية . وما هي إلا عقود قليلة من !زمر ۽ حیی دا 
هذا النظام الإنساتي ا حدید كا يقول هايدجرء عشوباً بشوائب التبدل والتحول, نظراً لفقد. الطايع 
القدمی الذي كان للنظام الامي القديم. واثثیر في ذلك كله أنه ل يتبعج عن هلا ااصحولِ أفول نظام 
القيم وحسبے وا أدى ذلك ایا إلى وضم النظام الجديد بين قوسین. ما خلق فراع في الكون 
آنتهی بقدوم الضیف الحديد الذي لم تكن الحداثة لترغب في قنومد نقصد الحدية . 
۲ . المعقلائیة : 

اذا کان دیکارت ٥٥۹٦(‏ ۔ ۱۹۵۰) قد إسس الحداثة الفلسفية بوضع مدا الڈاتیة رالکوجیطی) 
کأساس للحقيقة والیقینء وكقيمة مطلفة وخط فاصل بين عال الآفة القديم 1۳066050 ley‏ 
الإنسات ا حدبث مرکز الكون ۶( صعہمچہ تامف فان لایر عامطا:.1 15539 ۔ )۱۷۱٦١‏ عو أول 
من أسس الخحداثة القلسفية على ميد! المقلاقية: نقصد البدا القائل «لکل شىء سبب معقولء 14111 
es sine 3800‏ وعسلة هذا ابد أن الانسان رل من «سیامل» تلکون ویسجب ببدیم شلقه إلى 
غاز له منقب عن أسراره؛ فاخذ يجوب العالم ویبحت له عن «آسبايه العقولة» عیزا إياها عن الاسیاب 
دغير العقولةی إلى أن انقتحت أمامه آبواب والعلم ا حدیٹشء؛ فصار مهد فيه ما يمنه مرفة آسرار 
الوجودات وعنحه سلطة على الکوت ویستعیض به عن ألغاز الینافیزیقا القدیة . وبالطبع كانت لاوز 
بدا العقلانية انمکاسات على القول الفلسفي اخحدیثٹ هله !ها 


أ جعل العلمء من حیث هو تمثل للعالم بطريق اللاحظة والتجريب» مرذجاً للقول الفلسفي 
وقدوة له؛ فبعد أن كانت الفلسفة في العصور الوسطی وجه العلم صار العلم هو الوجّه الذي يقود 
الفلفة الحديثة: إلم تسبق الثورة الملمية الكوبرنيكية مٹیلٹھا في الفلسفة؟ لنقراً ما بقوله عیعجل بهذا 
الصدد : ولا يمكن للحقیقة أن توجد إلا على وجه النسق العلمي الذي تنتظم فيه . والمشاركة في هذا 
الجهدء أقصد تقريب الفلسقة من العلم وجعلها تبلغ هذه القایة التي بها وحدها بحل نما أن تكون عبة 


۱۳ 


للسکمة وکا للمحرخة على وجه !لحقيقة: هي غابي في هذا المقام ي . ویعبارة آخری: و«لقد اشسجی 
الفكر التعثل - کہا يقول هایدجر ‏ اموجه الاکر للفلسفة اشدینه»< *؟. 

سب . ظهور مفھوم الكلية 10181146 الذي يعني النظرۃ الشامئة العامة إلى الاشیاء(۱۳, خلقد 
أصبح هذا الفهوم معیاراً للقول القلسفي وصار مقیاس الفلسفة الحقة هو مدى شمرليتها وکلیتھاء نما 
جعل الأنساق الفلسفية تتفتق وتتناسل على نحو ما تيجد في المثالية الأثانية الكلاسيكية بأنساقها الثلائة : 
الذاتیة والوضوعية والطثقق والتی ما هي في اخحقیقة إلا تتویج لهذه المرحلة. يقول احد أقطاب هله 
الغلسغة : ولا تكون المعرفة حقیقیة إلا من حیث هي علم أو تسق . وان لعلى هذا النحو وحدہ يتبغي 
عرضیا۱۱۴۶. 
۳ - العدمية : 

إذا كان ديكارت هو أول من صاع ميد! الذاتية» وکان لايبنتز عو أول من عرض ميدأ العقلائية, 
فان نيتشه هو وله من ذكر مدا العدمية. ويقصد مپذ؛ للبداً أن ولا قيمة للقيم»؛ أي أن ما كان في 
العصور السالفة مبادىء راسحخة ثابتة ومثلا عليا سامية صارء مع جیء عصر اللنداثة؛ عدماً آفقد القیم 
كل معنى أو حقيقة. والحق أن حرکة التتویر استبقت نيتشه إلى تقرير ميدأ العدمية؛ وكأن ذلك من 
خلال کشفها عن اسامی ثلثل الدينية والقيم الأخلاقية والبادیء السیاسیق فعرتبا وأبانت تبافتها. 
وهي باستبانتها لذلك ۸ تقمء في الحخقيقةق إلا بيتك الحجوب وفضح الستور» نقصد الیتافیزیقا التي 
تكقلتء في ااضي. بضیان قيمة القیم . وإذن أصيحت العدمية دليلا على افتراس العدم للاخلاق 
والدين . 

ضر أن جدید نينشه هو وصفه عدمية الأزمنة اللحديثة ب «العدمية النافصةه . وهو پرر ذلك جا 
لاحظ على الفلسغة الحديثة من عاولة ومیل إلى البحث عن قيم جديدة تعوضں بها القيم المنهارة؛ نتيجة 
آفول ال الآغة وإحساس الاإنسان الحديث بالتقلب والتبدل الدائمین وفقدانه مرجم ثابت پستند إليه . 
وبعبارة رضم لقد بحثت الفلسفة ا حدیثة عن قيم عي » في النہایڈگ من طبنة القیم السابقة نفسهاء 
آي كونبا ميتافيزيقية عتعالیة افلاطونیه . وحٹی بتجاوز نیتشه هذا التردد قال ب والحدمية الکاملةء أو 
والتشيطة» ؛ یقصد تلك العدمية التي لا تحفل بانبیار القیم القدیة أو تتزعح لفقداها. وزغا هي تقول في 
میدئها : ولقد ابارت القیم القديمة . هذا آمر غير ماسوف عليه . لنضم لانفسدا قیاً جديدة آحری غير 
القيم اليتافيزيقية» . 

تلك إذن هي اللامم الأساسية للحداثة القلسقية : ملاسم انتهت. عم سلسلة طويلة من 
رگ .1983 Auirer.‏ تبوطر 3 Hypolite, Tomei‏ مصعط ‘Trad‏ ,ہیا Hegel. La phénorenologie de‏ .5 ج ین 

.8 .م بائعربیة: عنم ظھور العفل . ترجة مصطفی صفران. بيروت» دار الطلیعة ۱۹۸۱. 


۱*۱ کہ ۵۰ .9627ا Paris, Galkimard.‏ ۔ ص۶۶7 Martin Heidegger. Le pringipe de ralson. Trad Amir‏ 
(۲۱) يقول عیجل : «زن كن مر الک ,دوه .لاجد de‏ ء:اوملمومہوغ(٣‏ ھا 
A2. ۷3‏ مم .ممع مقطا 


٤ 


التطویر والراجعة. إلى بلوغ اثذروة ف الفلسفة الثاليه الأثانية » خاصة مع الثالية الطلقة میجل. وکیا 
لا يخفى على الدارس فقد أقعد هیجل نسقه الفلسقی على البادىء الثلائة الذکوری فاستظاع بقلاک 
أن قق ما | يتمكن اسلافه الحدئون من تحقیقہ؛ نقصد تجميع مبادىء الحدالة في نسق فلسفي كلي 
متخامل ۔ وما بشید عل هاا التجديد أنه عمم میدا الذاتية عل الوجود باکمله . فجمله روا بر 
للعاغ . يقول ہڈا الصند: «ان الجوهر اي هو الوجود الذي هب ف ا حقیقة ذات؛ أي أن حور 
هو الوجود اتسن فحلا سواء على جهة کونه يتصرك ویصنم نقسه بنفسه أو من حيث هو نفسه الوساطة 
بين ذاتیته وغبریته»(۲۱۳. وعوازاة مع ذلك ذهب هیجل بيدا العقلائیة إلى حد تألیه الحقل؛ إذ یقول 
بهذا الصدد؛ قلا أن الحق لا يكون له تحقيق فحلی إلا كنسق » وآن الجوهر في ماهیته ذات + فللك ما 
يعير عنه التصور الذي بعئن أن اثطلق عقل . وهو التصور الأسمى الذي خحص به آڈزمن ا حاضر 
وحصت به دیانته»(*۲۱. هذا فيا يخصى البداین الأولين. اما فيا مخص مدا العدسية فقد وردت اشارة 
عيجل إليه من خلال اقراره ب وموت الال ق الأزمنة ا هدید ۽ وهو موت ینذر میج ی + العلمية شر 
لأفول عام الأفة واغیار الأساس الطلق الذي طالما أنبنت عليه القيم. بقنول فيلسوف يينا: وإت 
الأحساسن الذي يراود ديانة الآزمتة آلحدیثة عو الاحساس بوت الؤله(*'! . 

لکن دوام الالء کا بقالی من الحال . فانبتاء الفلفة الحديثة على هذا النمط ۸ يحل دون 
مماودة النظر في أسسها وانتقاد آطروحاها . فقد حدث أن قام بعخی المفلاسققف رفوا معاداتہم 
لإحداثة معاوتمحعدتہ1لاصف بالحنبيء على مزالق الحدائة الفلسقية وعیوما. ومن بين ھڑلاء القلاسفة 
نیتشه وهایدجر . فالاول یتحنث عن واکفهر ار اخدانةه وعن «عتمة الخحدائةہ وہإظلام ید42 مردداً 
في ذلك عبارات مثل «مرض اخداثقو وونقد اخدالة» ودنقد الروح الحديثة». أما الاي فقد حاول 
کشف النقاب عن الانسكاسات السلبية تشروع الحدائة الغفلسفیف فلخصها في أربعة؛ 

١‏ وعقلانية التظام» أي عیمثة المقلانية على کل مظاهر اباة. 

۲ اعتبار اتذات ساس العأل ومقياسه الوحيد. ويسمي هایدجر عذ! الأمر ب ومیتافیزیقا 
الذاتيةع . 

۳ وبسط التقنية عل كل مظاهر الحیاء اي إذلال الطبيحة وإخضاعها لغطرسة الإنسان. 

۔ النظر إلى ؛لکائنات کیا لو كانت ارقاماً دار ادارة بیروقراطیق عا أدى إلى ظهور توئاليتارية 
الجتاعية واقتصادية وسيياسية . 

تلك إذن لثلامح العامة للحداثة الفلسفیة والعكاساتيا الاعبابية والسلبية. فيا هي اللامح العامة 
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ما بعد ۔ ده 


یکتسی القول با بعد .. ا حدالة مظاهر متعندة» کیا يشكل » بالإضافة إلى لك اوضرع المشترك 
لتیارات فكرية متتوعة. تقول کارول نیکلسون بهذا الصدد: لرا جاز لنا أن تعتبر أطروحة ما يعد 
الحداثة في الفلسفة بعناء الواسعء نقصد آنا تشمل عدداً من المقاريات النظرية نذکر من پینها ما بعد ۔ 
النزعة البتيوية والنزعة التفكيكية والفلسفۂ ما بعد ‏ التحليلية واللزعية البرجاتية اشدیدة. وهي 
مقاربات تسعی إلى جوز التصورات العفلية ومفھوع الات العاقلة باعتبارعا عل اساس التقلید 
الفلسفي الحدائي الذي خط معاله الأولى دیکارت وکانط»۳). 

واضح إذن أن القول جا بعد الحداثة يشملل خطابات متنوعة تتوسد حول نقد الاساس العقلاتي 
والذاي للسدانة. لکن كيف اصیح القول با بعد . ا خحدائة آمرا ممکدا؟ أي كيف نشات ما بعد.۔ 
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یذکر الیکس كالتيكوس أن القول با بعد - ا حدالة نشا بناء على توفر ثلاثة عتاصر متایزہ(۱۷٦:‏ 

۱ - الردة على الخحداثة : وتتمثل في ا حرکات الفنية المعاصرة خصوصاً منها تلك التي اعتنت بجال 
العیار؛ فلقد ثارت هذه الحركات على المعمار الحدائي الداعي إلى التقشف والعقلانية والتجرید 
والمستلهم كثال الآلة والستم يوصفه النموذج الأمثل لكل المباني. في حين صعت نزعة ما يعد ۔ العداثة 
إل بناء غوذج ععياري يستعيض عن التفشف پالتمیق وعن التقلید بالاثارة وعن التجريد بالخريشة 
المثيرة للضحك. ولعل تاطحة السحاب ۸121 الي وضع تصميمها فيليب جونسون خیر مثال عل 
عيارة ما يعد المدائة؛ ذلك أنها تتقسم بصورة متناسبة إلى قسم أوسط كلاسيكي مستحدث وإعمدة 
رومانية عند مستوى الشارع » وقمة واجهة إغريقية مثلثة . وقد اصبح شائعاً في الدوائر ما بعد . الحداثية 
تفضیل زعادة إدعال آبعاد رمزية متعندة المعاني في العیارت ومزج الشیفرات الختلفت ولك الرطانات 
المحلية والتقاليد الوقليعية. 

۲ . ظهور تيار فلسفي اشتهر باسم ما بعد البتيوية؛ وشل هذا التيار وجيل الاختلاف؛ 
کمیشیل فوکو ۲0۵04 ۱٩ 557 Mehe‏ - ۱۹۸۶ وجاك دریدا وسيل دولون محسعاعط + ہ۹111 
۱٩ ۲۵(‏ - 41595 وفرنسوا لیوتار. وتتلخص اطروسة هذا التيار في رفض شعار التنوير واعتباره جرد 
وهمء کیا تتضمن القول بأنه لا جکن تتاول الواقع والفكر إلا باعتیارما متجزئين متشذرین: ویان 
النظر بات والآفكار ما هي إلا تحبير عن ارادة السلطه . نحن إذن آمام نزعة فلسفية جديلة تقوم عل 
تشخیص واقم وتحدید عدو؛ فأما الواقم فلا يعدو أن يكون جرد مرآة تعكس ايار العقل الكلاسيكي 
مختلف اشحاله سواء تعلق الامر باللاهوت المسيحي أو النسق !شيجل أو الإيتيوئوجية الماركسية أو 
النرعة الوضعیة؛ أي انا إزاء واقع يعبر عن آنهیار كل الانساق الق آدعت قول الحقیقة . وآما العدو فهو 
الدولة التي هي استثیار ذا العقل ؛ إذ استبد آولو الامر ب «الافکار العظيمة» التي أتت بها العقلانية 
OY‏ , .19%8 دم لاہچہ Carol Nicholson,‏ 
(۱۷) نقلا عن عملة القاهرة : الیک کالیٹکوس . وما بمد ‏ الندائةءء عدم مارس/ آذار ۱۹۹۳ (ہتصرف)۔ 
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ا دی وعملو! على تسسخبرها لجل اصطباغ صورة الواقم بصیتتها: فدلرھا وحرقوها واتجتزلوها 
باسم تجريدات غیفة(۲۱۹. وھکڈا وجدنا میشیل فوکو يدعو إلى تطوير أنماط جديدة من السلوك 
والتفكير والرخبة؛ اغاط تنبني عل التکاثر 20186۳0400 بدلا من الاختزال والتوحید ۰1۲6400 
وعلى التقابل دوا ومم ماحد بدلا من اہائل ءان؛لانھنی والانقصال Ya Disjanction‏ من 
الاتصال عمتامجهزجهت+ أي أغاط غيز بوجیها ما هو عتعدد متنوع عبا هو موحد متشايه متطابق: وما 
هو متحول متناثر عم هو ثابت متضافر وما هو جوال متحرر عا هو راسخ مسق > وها هو صبارة عن 
سیولات دائمة عا هو ضرب من الوسذات اخافة الجامدة. ولقد بدا عذا التصور واضحا في علیل 
فوكو ليكانيزمات السلطة الي !عتبرها لانبائیقف ولتواریخھا ومساراتہا واسنٹماراتہا وسياقاتها التي اعتبرعا 
متنوعة متعلدة معداخلة فلم پربطها مركز وأحد وم پسچتہا في عفھوم متوحد . أما فرانسوا لیوتار فقد 
دعاناء من جهته , إلى الطعن فی الشروعية التي حاول دا حکایات الکبری؛ أن تضفها على اليارسة 
والتاريخ ٩‏ قاعلن عن فشل هذه الحکایاٹ الى قامت» في الحقیقةء على وهم التحرر رالثورة الفرنسية) 
أو التأمل (الجامعة الألمائية) أو ما معأ (الماركسية). إن معسکر التعذيب أوشفيتز ينقض القول 
العقلانيء وتجبر وعناد ستالين يفندان الاطروحة الإنسية» واندلاع ثورة ماي (ايار) ٦۸‏ إيذان باتزلاق 
مزاعم ای الية ف عره سحرتة(۲۲۹۔ 

۳ - پروز نظرية الجتمع ما بعد - الصناعي والتي عمل على تطویرها علاء اجتاع کثیرون ؟ نذکر 
من بینهم الأمريكي دائییل بل والفرنسی ألات تورين 7600806 منعله. فبالنسية لداتييل بل + العام 
دحل اليوم عصراً تارتخیاً جديداً اطلق عليه إسم: «العصر ما يعد الصناعي». ويتميز هذا العام 
بالاهمية التي سارت تحظى بها العرفة (الثقافة) في الحياة العاصرة؛ والتي جعفت منياء بدلا من الانتاج 
المادي (الاقتصاديء القوة الدافعة الرئيسية لنتطور. فهر بقول بهذا الصند: وإن أن نتائج اندحار 
الأاخلاق الدينية وارتفاع الدخل الفردي ارتفاعاً كبيرأء أن تبوات الثقافةء في نصف القرن الأخيرء 
الكانة !وی قي الإشراف على التغيير داي الجتمم ؛ مما جعل الاقتصاد يركن إلى مارسة دور تأيع 
بتولى من خلاله مهمة إشباع الحلجات الحديدة للثقافةه(”"2. ويستعيد آلان تورين الفكرة نفسها یقول 
ذا الصدد : دم تعد التقالید الدينية أو الاجتاعية هي القوة المسيطرة في عالم الیوم: بل أصحی الام 
موکولا في ذلك ال وسائل الاعلام والتقنية والاسواق . لقد صرنا ئرزح البوم تحت وطأة عام ضخم من 
الرموز ولعلومات واطتيرات آفادیة والخدمات؛ وهو ما يعني ان لجال ۸ يعد مفتوسا أمام تللك 
«اطكايات الكري» الشحرریةه۲۳۱۲, 
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هنوم إٔدیء هي الامج الكرى لعصر ما بعد ا ںحدائة ارتي ملامح گیا نري تدأخلت في 
رسمها تیارات فكرية مثٹنوعة؛ تبارات وضعت نصب عینیها إعادة النظر في مفهوم آلعقلانیف» وسعت 
بکل آلپاتها ا حلیلیة والتفكبكية» إلى مراجعة مکتسیات عصر الأنوار. أقد جعلها هذ! الامر ترفضص 
تصور الایستمولوجیا الغربية التقليدية للحقيقة» کیا جعلها ترفض مئل الواقم بمعزل عن التصوص ۔ 
وبللك فهی تفضل عطيل نسیج التصوص على الإمساك بتلاییب وافم فصامي ۔ إن هذا التصور هو ما 
يغسر رده عل اسطررة الذات وم ارسف کا یفسر رفضها العنید لان يتم تمثل الحقيقة بكيغية متعالیة 
أو ل"تارخية . وباختصارء زذا كان منعلق ؟شدانة الفلسفية قائم عل ما هر جديد ۲۷۵۷ وموحد 
nied‏ ومتعقل Ra ona!‏ نزن نظيره ما بعد .. اخغداٹی قائم عل ما هو زائل ٥۷:۵‏ عطوتل 
ومتشتر بدا تيه :17 رمتفصل 900041000۶( وفوضوي Chaotic‏ . 

وبعدء إذا اتخذنا الفکر الأئاني المعاصر نموذجاُء فیا عسی أن يكون موقعه من ادال الداثر حول 
اكحدائة وما بعد ۔ البد الة؟ 

مادج من لک اللاي المعاصر 
بصدد إشكالية الحداثة وما بعد - احداثة 


لسله من الافید لتاء قبل الاجابة عن هذا السؤال؛ أن نبادر إلى حصر مجال اختیامات الملسفة 
الآلمانية المعاصرة. ونحن تميزء مبذ! الصدد» [سوة بالعديد من مورخي الفذسفة الألمائية المعاصرةء ين 
جیلین من الفلاسفة تماقا وتعايش! فيا بعد ارب العالية الٹائیةء جيل الأساتذة وجيل الشباب. اهتم 
ايل الأول مموضوعات یقضل أن ثثرك آمر تمديدها لأحد أفراده الکبار؛: وهو الفيلسوف الشكي کارل 
لوفیت 145۷415 127 (۱۸۹۷ ۔ ,)٦۹۷۳‏ خقد کب هذا الفیلسوف: «اشا تسیطر عل الساحة 
الفلسفية الآلماتية الیوم - یقصد سنة ۱۹۷۲ ۔ الاتچاهات اثتالیة : الماركسية المستحدئة ونزعة التحليل 
النطقی للقة ونظرية العلم ونقد الإيديرئوسيا وقلیل من الاعتمام مجیحٹ تاريخ القلسفة؛!؟'2. ومكن 
ان تخچل هذه الأتباهات إل اتجاهين اثنين سيطرا على السا حة الفتسفية الا لانية معتل غهایة ارس 
العالمية الثانية إلى اليوم . ويتعلق الامر بالمدرسة النقدية مع مثلیھا الحدد كيورغن عابرعاس وأئبرشت 
قیلمر Abr ee We mer‏ وکارل أرطيو أبہل 61یک 0140 آتھکا وامدرسة ا مرمنوطیقیة الي عثلها کل 
من هانس سورج حادامیر جعت ةيدنا Hans Georg‏ + ودییر هنريش 5160 «Dieter‏ وزرنست 
توجندات 1181 8عع08ال' E‏ , ومانفرید قرانك Frank‏ 4عManfr‏ . غير اتتا بدأنا نلحظ في 
العقدین لا تعورین : بروز جیل جدید من المفكرين الأآلمان . وكا فعلنا شع الیل الأول فإننا سنترك + 
ههنا ا٘یضاء امر تحديد اعتیامات هذا الیل لاحد أعضائه. يقول بیتر زلوترديك : وإن إحدى سات 
العقد الأخیر تباوز اخطابات البئية على عقائد العلوم السياسية والعاوم الاجتماعیةء كا أن من بین 
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سیاته إطلاق الحدیث عن مواضيع آخری دون اخوف من أن يتهم الره باغروب من الواقع4 وبعبارة 
اوح + لقد صار في إمكان الفكرين الألان ا حدد أن يطرقوا موضوعات تتصل بقضایا معاشة وآخری 
تتعلق بقضایا الأنوثة والینیات الفسية ومسالة الزمن وقثوت والأسطورة والنص الطلق(۲۳). ويرى 
زلوترديك أن هذه القضايا صارت تناقش البوم في المانيا تحت إسم مسالة ا حدائة , يقول: «إن العحول 
الذي طرا على الاعتامات العلسفية الأثائية لل یژد. فی اعتباري ء إلا إلى عودة جديدة إلى الإشكالية 
الأساسية للسدانةه. 
+ ۰ 

والإشكالية الأساسية للحدائةں ار وإشكالية الحداثة وما بعدهاه: تلك هي مسالتنا في هذه 
الحوارات التي نمریبا للقاریء ونقرییا إليه. ونعنی بالتعريب أن ننطق هذه ا حوارات لغتتا العربية فتنیت 
عباراتها في بيثتنا التعبيرية العرییة: أما القريب فليس يزيد عن كونه تقدها لها بمقدمات وتذيلها 
بوامش شارحة ا استغلق وبي نا استعرب وفاصحة عبا استحجم . وكيا بلاحظ القاریء قاتا اشتربا 
آسیاء من الفکر الآلماني جهولة ندیه ؛ فمتها مأ ينتمي إلى جيل الأساتذة؛ کیا هي !ال مع القیلسوف 
الإشراقي یاکوب طاوس عام ادمة1 ۱٩۲۳(‏ - ۱۹۸۷) وعالم الاجتماع نیکللاس لومات ۳:۲1 
1 انگ ریما ما پنتمي إلى جيل الشباب؛ کیا هو الشات مع اُودو مارکفارد «Ode Marquard‏ 
وهانس برهرینچر 3۵۵6۴ ۲1۵965 وبیئر زلوتردیك غل اما ت۶1۷ والخوین غرنوت 
وهار وت بومه 9۵1196 Harte‏ بعصتطقظ Gernot‏ , على أن اختيارنا للاسیله والروز مخضم 
بدورہ إلى مسعی ؟ساسی هو أن ترد عله الرموز مجسدة لاعتيامات فكرية مثلوعة۔ وهو ما حصل 
بالفعل ؛ إذ توزعت اھنیامات هؤلاء المفكرين بين تاريخ الفلسفة (ياكوب طاريس)» ونظرية الأتساق 
الاجتیاعیة زنیکلاس ثومان)؛ والتحئیل النفسي والأركيولوجيا العرفية (الأخوان بومة) ومیعٹث 
اخیالیات زهانس ہوعرینچر)ء وختلف الاتباعات الغلفية القدیة من شکیة (أودو مارکفارد؛ وكلبية 
(بيثر زلوترديك). 

ويبقى سؤال آخیر يشيغي طرحہء وهو: کی استحضر هؤلاء الفکرون الألمان إشكائية الحدائة 
وما بعدها؟ نترك القاریء يلمس جواب هذه للسألة باعثیاد قراءته الخامة ؛ ولنبادرء من جھتتاء 
بعرضى صورة أولية عن أفكار هؤلاء اللقفين. 
٦‏ ٹیکلاس لومان: حدیث الب وحدائتہ 

من العلوم آن عالم الاجتاع الألماني نیکلاس لومان اسهم سهاماً بارزاً في التنظیر للمجتمعات 
الخديئة بناء على ما عرف عنده بمقولة «الانساق الاجت‌اعية:. وقد وظّف هذه المقولة بخاية بتاء نظریة 
اجتماعیة قمينة باستيعاب مختلف الظواهر الاجتاعية الحدیٹة وفهم وظائفھا وتطوراتيا . هذا ما داب على 
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زلاشتنال عليه مند ثلائین سدة خلت . لکن جديده الذي نسربے ونقربے هناا*۳) هو توظیفے غذه 
النظريات ق استقصاء ظاعرة قلا اهتم پا لاه الاجتماع الحدثينء تقصد ظاهرة اخب. فكيف 
يعيش إنسات الحداثة هذه الظاعرة؟ وما عي الأفكار الأساسية التي انتهى زلیها لومان بهذا الصدد؟ 

نشين بدايةء إلى أن لومان آورد تنظیرہ ائسوسیولوجی لظاهرة الب في كتاب حمل عنوان هوی 
اب بو زوجم كان عط . وقد سعى فی هذا الاب إلى إقامة جنیالوجیا للخطاب الغرامي الغريی 
عل امتداد قروت من الزمن شهدت ول المجبمعات الغربية من مجتمعات تقليدية إلى مجتمعات 
حدیٹة. کا استند في عمله إلى عتن ضخم يضم حمل الأعيال الروثئية الفرنسية والايطالية والانچليزية 
والالانية» والقی لت ف الفعرخ افمتدة ما بين القرن السادس عثر والقرن التاسم عشم الیلادي . آما 
المفارية التي اعتمدها في ذلك فمزدوجة تقصد أتبا ذات بعدین : بعد سوسیوٹوجی يعس ال مجتسع في 
حركيته وديثأمينه. وبعد تواصل یعتبر الموضوع على جهة كونه أداة للتواصل. هذا من ناحیةء ومن 
احیة ثائیة يدور البحث حول مقهوم اسامي أطلق عليه ومان زسم «دلیل ا حب:: وهو يعني به : وتلك 
القاعدۃ إلى تسا تنا تقافتتا والتي تدل على كيفية تصورنا للعلافة الخرامية أو إقامتها أو ما يمكن أن 
تایه منہا +تتطلیه». وآنطلاقاً من فحص کے تمثل دلبل !سیب و استیفتامه ۹ لطاب الضراميی 
الغریی » انتهی لومان إلى بسط ثلاث خلاصات آساسیة: تفيد الأول أن تحدیث دلیل اسب إتما اعد 
یتحقق ابتداه من القرن السابم عشر + وتفيد الثانية أن هذا التسدیث ارتبط بالحداثة من حيث هي 
عصر الجباهير العريضة من الناس وئیس عصر التخبة أو الصفوة, آما الخلاصة الثالثة فمفادھا أن هذا 
التحديث تحرر» حوالی ۱۷۹۰ء من هيمنة العقل والعقلانید. وان استیفی إلى جانب ذلك يعض 
المفارقات التي هي . في الأصل ء. عفارقات عصر اسلتدانة , 

يتضح من هذه قلاصات آمران اثنان: الأول أن حدیث دلیل میب مرتبط بتحدیث الجتمم 
الغربي» والٹانی أن لهذا التسنیث آثاره الميزة. وهكذا يرى لومان أنه لم يكن من السهل (قامة تواصبل 
حميمي بين شسخصين ينتميان إلى المجتمعات التقليدية؛ وذلك بسبب هيمنة فكرة والججياعة: على فكرة 
«الفردية». وقي مقابل ذلك أدى محرر الفرد وامرأة» ابتداء من أواسط القرن السایم عشر أي بدایة 
من عصر ا حدائۂ إلى بروز مفهوم ا حیاۃ الحميمية وتحرر الوصال الغراسي من عوائد المجتمع وأعرافه. 
مع ذلك أنه لم يكن من المکن أن يحدث هذا التحول لو غ تنتقل الجتمعات الأوروبية ذاتبا من سالة 
والجتمعات للتيايزة ثراتبيأه إلى حالة والمجتمعات اثنايزة وظیفیاء؛ أي من حالة المجتمعات التي تتبايز 
على شكل أنساق صغرى تتسم بعدم التکافز وتخضع طيمنة طبقة واحدة فيحكمها مبد! تراتبي واحد 
(الجتمعات الأرستقراطیة): إلى حالة الجتمعات التي تنتظم فيها حياة الناس عل شكل انساق وظيفية 
صخر (کالا فتصاد. والسياسة. والعلم والاسرة. ..) بحيث يكوت لكل نسق من هله الأنساق 
نظامه التواصلي الخاص (الملكية وا ال بالنسبة للاقتصادء والسلطة بالنسبة للسياست وا خحقیقة بالنسبة 
للعلم» واب بالنسية للاسرة وا حیاۃ ا حمیعیة) . 





(۲1۸) انظر نصی ا حوار مع نیکلاس لومان ضمن هذا الکتاب. 
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وتعله من الطبيعي أن تکون هذا التحول الاجتياعي آثار على كيفية تداول دلیل !۔لحب؛ فقد 
آسند للسب فضاء حاص داخل نلجتمع هو قضاء الأسرةء کیا أجبر العقل على رفع يذه وهيمنته عل 
جال العواطف بحیث لم يعد معنی بمراقبة قبة العلاقات الحميمية أو نوجيهها توجبهاً عقلانياً. غير أن حصر 
جال استخدام العقلانية نم یکن یہدف إلى التشكيك المطلق في مدا لدا الذي بظلء عل كل حالء 
آهم قاعدة عن قواعد الحداثة؛ وا الغرض منه (عادة ترتيب الأوراق؛ نستي أنه إذا کان ی ولا 
جب بسط سلطة العقل على غتلفب تااجتمعات: فزنه لا مق أن نستعین بساطته علق ضبط کل 
ممالات الا . وتزداد المسالة خطورة عندعا پتعلی الامر يظاهرة قريدة كظاهرة اب > بحیٹ پٹیغی آن 
نضمن هذه الظاعرة استقلاها الذاي كا يجب أن نجنبها مضار الرقاية الاجاعية الضاغطة. وعوازاة 
هذا الاثر احی تحدیث دلیل لغب إلى تبسيط هذا الدليل نقسه. پححیث ‏ يعد مقصور؟ً على النخية 
وڑھا أضحى عملة متدأوئة بين كل الناس . بقول لومان چذ! الصدد : ون ما ججب التتبيه الیه » عھناء 
هو إن هذا التحول في تداول علیل اب عن خاصة اخاصة إلى عامة الناسء نما شهد في الوقت 
نفسه ‏ وعلى عکس ما كان متوقعاً - تنامیا في رقة العواطف لدی ختلف الشرائح الاجت‌اعية . ولعل 
الفضل في ذلك برجم بل ازدیاد إقبال الناس عل الطائعة وتعميم اترییة الخرسية وافتناء الصحف 
السیارة) . 

لکنء وکیا أن لفحدائة مفارقاعہاء فإن ندلیل ا حب الدیث ایضاً مفارقاته . وأول هذه الفترقات 
ما یسمیه لومان ب «مفار فة التواصل» ومحناها أنه یستحیل على العاشق أن بغصح عن عواطفه بدون أنه 
یٹم هلا الافصاح شيئاً من الریبة والشك في نفس معشوفته . لللك وجدتا لومان يقول: «لقد شهدت 
عبابة القرن الفاسن حشر قلیلادی نباية الفصاحة والثقة في التواصل:. ثانیة هله المقارقات «مفارقة 
العلاقات الشخصية والعلاقات اللاشخصیةه + وبقادها أن هلين الصفين من العلاقات پتطورات 
بكيفية عتوازية . أي من غير أن تلشى إحداهما الأخرى . وهذا ما عبر عنه لومان بقوئه : «بقدر ما تترقر 
لدينا فرص شغي علاقات قائمة عل مكاعر ودية جيميةء تهدنا قي الوقت ذاتهء وبكيفية ملس 
سنساقین إلى العيش فی كنف علاقات غير حيمية». آما المفارقة الأشيرة فيطلق علیھا لومان إسم ومفارقة 
التفاهم»؛ ویلخصها بقوله : وإن حدة الخصام والتوثر في الحياة الزوجية تفوق ما عليه الامر في أغاط 
آخری من اطیاة» . 
8 پاکوب طاوبس : رمن الحداثة وزمن ما بعد ۔ الحداثة 


إذ! کان نیکلاس لوسان قد تناول موضو و الحب وحدائته علق ضوع نطظریة الأنساق الا حتياعيية 
الاوروبية اللحديئةء فان یاکوب طاوبس» الفیلسرف الالاي اشر امي ء تتاول جیا آخر هو اب 
الإلمي» الصوفي في علاقته بالتاریخ البشري 2*0 أي أنه اهعم بمسالة الرؤية القيامية تاعا عل ضوه 
فلسغة التاريخ الحفيئة. وأول نقطة نصادفهاء في معرض معالحة طاربس هذا الوضوع, تقسیمه تاريخ 


(۲۵) انظر نص اخوار عم یاکرپ طاویس شمن هذا الختا . 
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دن ل مع استناده في عذا التحقيب على معيار حضور أو ضمور الرؤية القيامية في کل 
حقبة من تلك اخشب والتی تعرضها کالائی : 

۱- الحصر اليهودي الأول الذي یز بظھور الکتاب المقدس العبري . 

۴ . العم القيامي الذي هیر بالتشار التزعات الصوفية ف الفترة الممثلة بين القرن الثاني فل 
الیلاد والغرن آلٹانی بعده. 

5 الحم اداي الذي سی بتحسوبل التصور القيامي الديني 9 تصور دنيوي . 

وھکڈ! عرفت المرحلة الأولى ظهور مفهوم التاريخ على يد وشعب الزمن؟ء يقصد اليهود . وکآن 
ذلك بت‌خليهم عن الفهوم القدیم للزمن آي عن تصور الزمن كدورات طبيعية لا معنى طا. وأستبداله 
فهرم سول يال لوعن ات یتمٹل ف بورد عن عدي أن له غاية وعباية وعم ۔ . آم المرحلة الثانية قتمیزت 
(بوم القيامة)؛ فکان ان امیح التاریخ يفيدء فيا یفیدی الاتتظار دانتظار آمارات الساعق) والاعل زي 
حياة آعری) والقلق من المصير) والتوجه زنسو الستقبل) . أما الرحلة الآخيرة فتبد! من اواخر القرون 
الوسطی إلى هاية عصر اخداثةء اي من يواكيم الفلوري إلى عیجلء وهي نتمیز باضفاء طابع سياسي 
عل هذه الرؤية القيامية الذينية . ومؤدى هذا التحول أن !خدائیین قالوا بضر ورة حفیق مملكة الله 
السياوية على الارضی رمملكة الحریة)؛ مما يعني أنه م تعد القیم الانسانية مرتبطة بعالم السیاء والغیب 
پل أضحت موجهة نحو عام الشهادة والستقيل : أي نحو وچنة الارض». أكثر من هذاء ۸ يعد التاریخ 
مرتبطا بالتعالي ولكنه أصبح تطوراً د دايا وعایثام ووجدليا . قصارء من هذه اللبهة داعا اساسا 

هذا على مستوی التحدیث اثتاريتي ء آما على مستوی التحديث الأنتربولوجي والتحديث 
السیاسی» ققد شهد الما بالسبة للتحديث الأول میلاد مفهوم الانسان الاقتصابي 1130810 
ومع 2 المرتبط باہال والأرض والذدی حل عل مفهوم الإنسان الروحی Homo Spiritealis‏ 
الذي كان سائدا قي العصور القدممة + كيا شهد بالنسبة للتحديث الثاني» تأكيد! عل ضرورة تحقیق 
محلكة انل عق الأرس » مما علق نوازغع ثوریة 4 ابت أقطار العالم لديف وحلظددڈذت مسارے وتو جك . 

غير أن طاويس اتفرد بإثارة مسالة لم يرد فحصھا عند ٹرمانء ونقصد مسالة ما بعد الحداثة التي 
تتميزء نله بالخصائس التاليیة : 

أ إذا کان من نتائج هيمنة العقلانية عل الفكر الحدالی اعتیاد الفلسفة ا حدیثة اسلوب الكتابة 
النسقية . فان قلسفة عصر ما بعد الحداثة قيزت بالیل إل الوب التشظی والتفتت والتشذير. يقول 
ياكوب طاویس : وانتی أظهرت (. .) السب اللي جعل الذكر اسف المعاصر پتخل عن صورة 
الٰكتابة التسقية لیغدو ضرباً من الترعیق أو جتساً من ارين . . وبخصوص ملا التمط احخدید من 
الکتاب فان تیعشہ اخعتار له صيغة اة ففات بدورها سس یل اقيق الفلسفیة , ما عایدجر 


رف 


. .) .كذ قعل الفکر الفرنسي كلود ليفي - ستروس حون استحضر الترقیق عنہاجاً للتفكير والترميق 
59 تلکتابة؛ وهو بذلك يستوي مع كبير الفلاسفة لودقيم فیتجنشتاین» . مکذا إذن تجيء فلسفة 
عصر ما بعد الخحداثة نابلة للنسق آعنه بالشذرقء رافضة للحجاج عیالة إلى الشعرء طارسة فكرة 
النظام سالكة مسلك اللعبة. 

ب ‏ إن لمن سات فلسقة ما بعد ا حدالة القول با بعد التاريخ ؛ فتكون بقولا هذا غالفۃ 
لعصر النداثة إلڑی؛ کیا لاحظ کارل لوفیت: أنلجب فلسفة التاریخ في الوقت الذي کان القدماء 
هنون أن لثتاریح قلسفة . يقول یاکوب طاوسی : د<اخقَیفة انه لو اذا کٹاب غیتومیٹولوجیا الروح 
محلمة للتحقيب لاتضح لا أن افرحلة الممتدة من آيونة إلى يبنا تھا بکتمل التاریخ باكترانها . فن آسمینا 
هذه الرسلة «تارگاء اسمینا التي تعقبها وما بعد - التاریخ» . وأنا أعني بدا القهوم !لرسلة التي لا تلوح 
قي افقه؛ حوافز جدیدی كاتعارك مثلا. إذ مهيا عرض من حراحث كثيرة جديدق فانتا لا نجد آنفستا 
أمام أشياء ذات بال أو وقائم جديرة بالاعتبار» . 

ج - إن عصر ما يعد الحداثة هو عصر التفكير في کوارٹ الدنيا وفواجعهاء وکونه كذلك هو ما 
احذدثٹ ت تغييراً في دلالة عفهوم الزن ۽ إذ ف يعد أبدياء کیا کان عليه الأمر في الفلسفات القديمة. راغ 
صار يدل على الانتظار أو ميل علی فكرة الأجل والانقضاءء نتيجة لشعور الإنسائية بتهلید الفتاء 
والانقراض. يقول طاوبس موضصاً هذا التحول: وك الاعتقاد في يوم ؛لقیامة صار مشذياً من غرائبيته 
انمهودة إلى حرجة أنه لو استعونا لغة ماركس لقلتا إنه أفرغ من دلالته آالديتية إفراغاً. إن الْقَنبلة التریة 
رمز هذه الرؤية القيامية» , 

2 أودو مارکفارد: الانتصار لعصر الأنوار 

إذا کان الفیلسوف الشهم میشیل فوکو قد ريط بين ا حداثة والتفكير فی ا حاضر بقوله : إن 
اخحداٹة تصور معين للحاضر الذي نعيش فی( '؟؟ فإن الغیلسوف اثشاب أودو مارکفارد رای فی هذا 
ا غاضرء الذي شکل موضوع الفلسفة الحديئةق تحققاً تدريجياً لثلاث مراحل هي : مرحلة الدعوة إلى 
ا روصم وعرسلة عماداۃ اخدائة ع5 85ع لمصستاوق وم رحثة النزعة العادیے 
انحدالة !لستش فة للآفاق الستقبلیه(۲۳) Antimodemmes Fa Asa‏ . 

تتميز الرحثة الاول بان واکب نشوء ال حدالة فيها التعيير عن فكرة التقدم والتعطور؛ وکان ذلك في 
[طار قلسفة العاريخ البورجوازية غير الثورية التی كانت تعمل ممقتفى الشعار القائل: «زن اخاضر 
والستقبل أفضل من الاضی». وواضح أن هلم الفلسفة الي آنتهی عھدھا موت عيجلء عکست 
في العمقء آمال عصر الانوار التوافة إلى حریر الانسان من جهله وتخلفه . غير أنه سرعان ما ظهرت » 
في الفترة نقسها تقريباء نزعة آخری هاما ما شاهدته من میول العقل الحدائی إلى الندمیر والتحطیم ‏ 
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بحیث اعتبرت الاضي خیراً مطلقاً وا حاضر والمستقبل شرين مطلقين. ویتمثل شعار هذه الرحلة فیا 
ذهب إليه روسو من ان الحاضر والمستقيل مرعبان لا يجليان للإتسان إلا الدمار. ومع مرور آلزمن حرج 
إلى الوجود موقف ثالث ثوری يعد مارکس حير عثل لیس ويعكس هذ! الوقف من خلال شماره 
المجد تلمستقیل والمتشائم من ا حاضر والافي معا تفاؤل الاشتراکیین» طوباویین کانوا آم واقعين ۽ 
بمخصوص تحقيق علکة الله عل الارض. وقد إطلق مارکفارد على هذا ارقف سم النزعة المعاديية 
للحداة الستشر فة تلافاق المستقبلية . 

لکن ماركفارد لا يلقي بعصر التنوير في سلة الهملات بل يلعب إلى ما ذهب إليه يورغن 
عابرعاسء قيدعو إلى الحافظة على مكتسيات عصر الأتوار ويعارض کل موقف يقول بفشل عصر 
الأنوار والتتوير. يقول مارکفارد ذا الصدد: وقد يقلجا البعض حين يعلم اُننی أنتصر لعصر الانوار 
وأذود عنه» . إضافة إلى ذلك يعيب فيلسوفتا على البشرين بعصر ما بعد الحداثة استنادهم إلى خطاب 
تبویلی پلیس فلسفاتهم ويا جنائز با فلا یکف عن القول بههاية التاریخ وموت آلاتسان . یقسول هلآ 
الفينسوف: «اعتقد أن هذا اليل إلى ترك ا حاضرم خلغنا وقباوز العصر ا حدیث یکمن ضمنیاً وراء 
الحاو ات العلنة عن عہایة التاریخ واحقبة الحديتة عن جهةء وظهور ما بعف ‏ الحدائة من جهة ثانية . 
إن الاشیاء تکاد تحدث احیاناً في ال خفاء وتحركهاء في العمقء نزعة لا أحيذها شخصیأء أقصد نرعة 
المعاداة للحداثة الي لا آشایعها لأسباب عديدة أذكر من بينها السيب التانی : وعو أنه عندما ندعو إلى 
ترك الخداثة. فإننا ندعو إلى ترك مكسبات عصر الأنوار». 

غير أن ههنا مسالة تلزم الإشارة إليهاء وهي أن الدعوة إلى المحافظة على مكتسبات الانسوار 
مرتبطة عند ماركفاود بتبنیه لنظرية في النوازنات الاجتاعية يمكن أن تطلق عليها ونظرية التمویض». 
والستناد من هله التظرية آن التوازن والتكافؤ والتفلیس من حدة الصراع بين الاطراف مبد! يحكم 
العلاقة بين النزعات الفلسقية لكل عصر؛ غإِذا كانت «التیومیساه قد جاعت لتفسير أصل الشرور في 
العالم وانتهت من حيث لا تشسري إلى إنكار وجود اخالى , فان فلسفة التاريخ جاءت لكي ترب الصدع 
وئبریء اقالق وتوجه أصابع الاتهام إلى الإنسان . غلا بالغت في ذلك ميالغة كبيرة ظهرت الانٹریولوجیا 
والأمتطيقا کمبحثین فلسفبين يستهدفان إعادة الاعتبار للاتسان بتكريه وتشریفه. وهکذا يرى أودو 
ماركقارد في عصرنا الحديث» المتد من القرن الثامن عشر إلى اليوم» نموذج عصر التوازن وتجسیداً 
فعلياً لنظرية التعویض 

ت الأخوان بوهه: العقل ومهمشه من الحداثة إلى ما بعد - ا۔غدالة 

لعلنا لا نغانی إذا شبهتا الحداثة الفلسفية. في منظور ؛أ حوین يومهء پالعملة(۲۳۰. إذ هي ذات 
وجھین عتعارضين: وجه [يباپي وآخر سلبي ۔ فاما الوجه الإيجابي فیتمثل في ظهور العقلانية وسيادة 
قيمها في جل مظاهر افباة العصرية؛ وآما الوجه السلبي فيتمثل في نبذ كل ما خالفھا أو پشد عن 





(۲۸) أنظر نص اوار مع الآخوین ونه شمن هذا الکتاس, 


۳ 


مقاییسها من حلم ویوطوییا ورغبات جسدیة ونوازع طبيعية . وهکذا بدت دراسة الأخوین للحداثة 
الفلسفية وضحاً طنیالوجیا مزدوجةء هتم في جانب مما بالتاریخ للعقلائيق کیا تهتم في جاتب ثان 
بالتاریخ ما مشتہ ؛ مع التنبيه على ضرورة اعتبار مهملاتها حتی إذا استقام ها ذلك أمكنبا أن تیشر بقیام 
عص ما بعد ب اخدالة . 

وا حداثة الفلسفية العقلاتية مرتیطق عند الأخوين بومه ۽ بعصر الانوثر اللاي عصنصة لعاف ؛ 
وهو عصر بقوم على ميدأ يقضي باستخدام الانسان لعقله واشرافه بنفسه على ادارة شزون حریته . غير 
إن الأحوين بومه پقولان بامکان قراءة هذا البداً قراءتين ختلفتین: ترى الڈول أن الانوار رمز النور 
والأمل فی حقیق الإنسانية بدا ا حریة؛ بينا ترى الشانية أن العقل الستنیر يخفي ميلا إلى ؛یمنة 
والسيطرة . إلا إن الأحوين بوعه یلان إلى اعتاد القراءة الثائیق» فيحذوأن حذو نيتشهء ونقصد بذلك 
وضع ہنیالوجیا للعقل الغربي احدیٹ تتوخی ابراز ما مشه العقل الحديث وأقصاء. وحتی یتسنی ‏ حا 
تحقيق هذا ادف قام الفیلسوفان بضحصان آهال أي الحداثة الألمانية زیانسویل کانط (۱۷۲ - 
۶ء فاستنطفاها بشأية أن تفصح عا أنطوت عليه من هوامش مکوتة وظلال مظلمة . وم يكن 
هذا الکبوت وللظلم» في الفکر الكانطي سوی الفکر الإشراقي إلذي عد: في متظوره «الصورة 
القلوبةء ٹلفکر العقلاني ووتوأمه اللیل:؛ أي آخر ؛لعقل ومهمشه ۷۵۳۸۵۰۸۴۲ Das Andere der‏ . 
لکن ما هو هذا والقصیء الذي طردته العقلانية من رحتها؟ يجيب الأخوان بومه قائلین: وإن مهمش 
العقل هو الطبيعة» هو لفسد البشريء هو الخيال والرغبة والعواطضف» أيء بصيخة أفضلء کل هذه 
الا شیاه اي عددناها والی عجر العقل عن تملكها والتحهم فیهاه . قإذا سالناها عن كيفية تہمیش 
الطبيعة فی الفکر ا حدائی اجابا: ولقد دبت ا حضارة الآوروبية على اعتبار الطبيعة مالا قاصرا پلزم 
تادیبہ وإخضاعه وبسط السيطرة عليه . والحال أنه كان خلیقاً بنا نحن اخدائیین أن «نقیم علاقة 
احترام وتقدير تیاه الطبيعة تشبه علاقة الشراكة بين التعافدین». آما بخصوص تبميش العقلائیة 
الحديثة للجسد, فان لاأخوین بومه إیضاحاً هذا بیانه : دزن من نتائج هذا التقلید اعتبار الجسم کیا لو 
کان دوماً جسم والغیںء اي موضوعاً براي يجري عليه ما يجري على الکائنات الاخری» . وكان الأجدر 
بنا أن ننظر إلى ا حسم «بصفته جس متلکه ذات ویرتبط بالانا ارتباطاً صمیمیاه . لکن مق ستصیح هذه 
الامور مکنة؟ الواقع أن بشاثر عصر ما بعد ‏ الحداثة قد علت بوادرها ولاحت أفقا لکل فكر فلسفي 
جامييف . 


تین ما سلف أن تعصر ما بعد المدائة سمتين ائنتین: تتمثل الأول في التأكيد عفی أن زمن 
بناء تصورات سول العام قد مضی وان عصر إنشاء النظریات الكلية وبناء الأتسلق الجامعة قد ادبر 
سميا وقد ظهر والطابم الارهابي؛ نه النظريات وانکشفت «ارادة القوقع التي حکمها. فإذا آتضح ذال 
اتضح معه السبب الذي بجعل هذا العصر ينبذ القول الكل العقلاني ليأخذ بکل ما له علاقة بالتجزبیم 
والتقسيم والتنویم . وإذا شئنا الدقة قلنا: لیس عصر ما بعد الحداثة إلا كشغا عن استيهامية فکرپ 
وانکلء ووالأصل» ا میتافیزیقیتین . آما السمة الثانية المميزة ذ؛ الحصر فحمثل في كوته زمن التفکیر قي 


٢۵ 


الفواجع والأخطار الحدقة بالانسات. آي زمن التفكير في القیامة وانعكاسات تدمير الطبيعة على إلحياة 
البشریة وتأکد الطابع الالدخولی السوداوي للقول القلسفي . 
3ا بيتر زلوترديك : ثورة العقل على العقل 

تتخذ صورة ا حدائة في کتابات الفیلسوف الالماني الشاب ومؤرخ الافکار بيش زلوسردیلی(*۲) 
الأشكال العالیة : 

أو يشو عصر الحداثة کیا لو كان عصر التيهء آي عصر فقدان أوروبا خریتها, تدرجة ان 
الفکر الألماني میخائیل توینیسن وعهوأسصدعط] 18121 قال : «منذ زمن بعید. وعلى أحدث تقدير منذ 
القرن الاضی ء لم تعد تعرف: لحن الأوروييين» من نكون ولا أي شعب ستكوثه في المستقبل». والح 
أن هذا الاحساس تولد ثدی النخبة المثقفة الأورويبة إثر قیام الثورة الفرنسية إلتي قلبت أوضاع أوروبا 
الاقتصادية والاجتياعية والسياسية والثقافية رأسأ على عقب. ما أدى إلى «حول سیجعل من شاهديه 
وضحاياء مجائین في وضع لم بعد يسمح شم بان يدركوا ذواتہم یروا عنها من نعلال لفة التصورات 
القدمة». ولقد دنم هذ! الوضع عثقفي آوروبا إلى تشخیص أصل اثداء شير أن تشخیصھم جا 
متباینا؛ إذ دهبت جاعة إلى ربط هذا الوضع بالتحدیث الصناعي العشوائي اللاإتساني» بينيا عت 
جماعة ثانية أسيابه إلى افول حصر الآلمة وإضفاء الطایم الدنیوی ثلادي الصرف عل مظاهر اخحیاۃ . 
وانفردت جماعة ثالثذ برد هذا الوضم إلى تفشی النزعة العدمية القاللة بانعدام القيم وتفسخ الروابط 
العائلية . وكيا أن التشخيص تباینء فكذلك هي حلول: إذ تعددت وتنوعت؛ فمن داع إلى العض 
على الارض بالنواجذ ومن عبشر بموطوبيا مجتمم لاطبقي يدشن التاریخ ا حق للبشرية ومن مستشرف 
لمجي « عصر يغدى فيه الإنسان بلا سیات أو قسیات. 

ثانیاء تطبع عصر الحداثة دوثنیة رأسالية». ففیلسوقنا بری أن الجتمعات الأوروبية الحدیثة 
خضعت لسيرورة رأسيالية تعددية ووثنية؛ سيرورة اتخذت الثیبرالیة ميدأ فجمعت بين دقتيها نزعة إلى 
التمرکز نفذت إلى جل الات الحياة اطدیتة ومیل إلى التعدد آفرز تطور بعضس آشکال ایا غير 
ال رأسمائیة . يقول بیٹر زلوترديك في هلا الشآن: «لیس ال رآسےال غبباً سق یکون احادی التوسه أو 
استکاریا باطلاق. إنه عتلك . مقابل احتکارہ للسلطة والعرفة وصهرما فی ہو تقة واحدة- ميلا انيا 
ذكياً يتمثل ف تهديد نفسه وتقتیت سلطته وتنويع ععرفته عن طريق سعيه اختیث الدائم إلى اکتساح 
السوق وتحتكارهاء. حقاً إن الرأسيال سعى إلى توحید أفكار الناس» وهو يسعى اليوم إلى توحيد 
واقعهم ؛ لکن هناك أغاطأ ری من اخياة غير راس‌الية ما زالت تقاوم . وعذا إن دل على شىء فانما 
يدل عل كذب نبوعة عارکس القائلة بأن البورجوازية ستنجح يومأ ما في غزو العال . 

ٹالٹاء يتميز عصر الحداثة بارتباط المعرفة والسلطة. يقول بيتر زلوترديك ذا الصند: وان 
" عبارة : دالعرفة سلطة» توجز مشاغل الفکر القلسفي الحديث يأكمثه ؛ كا تعلن عن النوایا المفسمرة الي 





۲43 + انظر نمی الوا مم بيثر زلوترديكك ضمی هذا الختاب , 


۳۹ 


قادت هف؛ الفکر غير الريء إلى الاحتضار والملاك» . رمع هذا الامر ان الانسان الحدیث نم يعد یابه 
للمعرفة في ذاتها ولذاتباء ونم صار مه الوحيد أن يعثر على ما یقودہ إلى الظفر بالسلطة وتعزیز نغوذه ؛ 
فيكون مسلكه في ذلك كمسلك النابت المترحد الذي لا تعنيه كيفية عيشه أو علاقاته بالشر. إنه لا يزيد 
ولا بقل عن كونه غلوقاً كلبياً لا غبر۔ 

رابعاء إن عصر ا۔خداثة هو عصر العدمية ؛ فزذا كانت الأنوار قد کشفت عن «أسس» اثثل 
الدينية والقيم الأخلاقیة والمبادىء السياسية التي یمن بها اللإنسانء قعرتبا وأبانت عن تباقتها وفضحت 
آمر المستور فيهاء نقصد الیتافبزیقا ومادتها ؛ تی طالما وجهته حياة الناس وحکمتھاء فليا م تذهب 
بعملية التحرر إلى نيايتها الطبيعية؛ إذ عوض أن يسعى الانسان إلى التسرر بعد أت رمی جب 
الميتافيزيقا من فوق آکتاقه اد يفقد مقومات وجوده المبدثية ویٹحول إلى عبد مطیم لإرادة القوة وأسير 
لا يقوى على مقاومة الرغية قي السئطة قانتهى بذلك إلى فقد الل والقيمء وبفقدہ هذه الال والقيم 
فقدء من هذه ألجهة؛ ذاتھ . 

هله إذث ملامح العدائة کیا جلها بد بيثر زلوترديك. لكن كيف السييل إلى سواجھتھا 
وجاوزعہا؟ لیس لتا في رآي زلوترديك: إلا حل واحد نتسباوز به عصر الحدالة وندشن العصر الذي 
يليه ؟ ويكمن هذا اتل في تبني الترعة الكلبية باعتيارها وثورة للعقل على العقق». أي باعثبارها تجسد 
ثورة العقل آغادیء الصاقی السريرة على العقل التائه الےء النسيزةء وئورة السقل الیقظ على المقل 
الدوغيائي . ويعبارة أدق ليست الترعة الكلبية إلا: وشكلا غلسقیاً أصيلا سیسمحع للرغبة في ا حیاۃ 
بأن تعرب عن ڈاتیا وحضورعاء. 

وبعد اليس فی هذا الل ما يتبىء عن عودة محتملة تديوجين الكلي إلى عصر ما بعد 
الحداثة؟ 
17 هائس بوهر يتحر : تقادم العهد على مفھوم الحمداثة 

يبدو حال خطاب الفیلسوف الشاب عائس بوهرینچر کحال المجال الذي يشتغل عليه : طليعياً 
إل حد كبر“ . ونقصد بالجال هنا مبحث لیات وبطليعية بوھرینچر حاوئة هذا القیلسوفب 
«تباوز مفهوم الخحدائة اللي تقادم عليه المهده . وهكذ! يطغى عل بوھرینچر نزوع إلى جاوز التصور 
الكلاسيكي للفلسفة » جح کونها دثقافة خصوصة: ووصتعة عخہرکة؛ ۔ فكان می بنزعته علمء حذو 
الفلاسفة افلینستین اللين عملو! على تحويل الآنساق الشاغة إلى شذرات مفتعة وا حکم البالية إلى 
أقوال بديعة. وقد نح عن هذا التوجه أن وجد بوهرینچر تفسه لا برضی إلا ب دالأرض البکرہ 
ووالطريق الستوعرة»؛ فقصر اهتاعه على تلك کلجالات التي كانت توجد على هامش اخطاب القلسفي 
الأكاديمي والٹی من شاا أن تعفينا من تتاول الموضوعات الأكاديية التي تكاد تستنفد ذاتہا من کر 
تناول القلاسفۃة النقایدیی خا وعکذا إنصب اھتیام بوعرینچر خئ ی کل ها يتعلق بفلسقة ا حیال: 





(۳۰) انار تعن ا۔خوار مم عائس بوعریٹچر شمن هلا الكتاب. 


¥ 


فحاول واستباط فلسقة من یسوا فلاسفةه؛ أي «فلسفة الفنانین والعیاربین»: والی هي عتنم: 
«تعکس آ؟بعاداً جالية وفنية هاللة ؛ أبعاداً لى يكن القلاسفة الاکادهیرن ٹیعٹرفرا بها نظرا لاعتقادهم بان 
اطا الفلسفی اختصںء عند البدی باهلية التنظیر الطلی والشامل لكل قول جالي مکن». 

إن ركوب عله الطريق دقع بوهرينجر إلى تصویر المفاعيم الغلسئية بخير ما صورتها عليه لغلسقة 
الکلاسیکیف آي أنه سعی إلى حقتہا بنم جدید وقق تصور برجاتي متکامل عمل المقاهيم القلسفية 
كالتقرد, لا تستعمل إلا عند حاجة الفیلسوف إليها. يقول: دزن ما يجري على جال النقد يجري أيضاً 
على جال للغاهيم؛ فالفيلسوف ملزم بان يتوفر على شي» أشيه ما يكون بقطع النقد. فيء يمكن أن 
پستعمله ويسبدله كواسطة من الوسائط الي بصلح استخذامها تبما للمقامات والناسبات» ٹيیء 
بساعته على أن يطرح مشاكل نظرية وعملية جديدة كا لو کان الأمر يتعلق بواسطلة كونية ذات قيمة 
استسالية ثيادلية . 

لکن تطفى على قلسفة الرجل ایضاً سمة السخریة تلك السمة التي اضححت تيز فكر ما بعد - 
الحمداية , ویػفینا تدليلا خل ما قتا استشهاد بوعرپنچر برأي أاستاذہ ادر سين قاب: jz‏ الئاس جج 
أدعياء مهولين يبرجرن في سيرك مریم . فإذا ل يكن من لعب السيرك بدء فمن المؤسف ألا يكون عذ! 
السيرك ملھاۃ عل الاقل؛. 

(امترعان) 


YA 


الفصل الأول 


من قال ان الفلسفة مانت؟ 


۔ تقدیم . 
- حوار مع يآكوب طاویس. 

د صميمة ۱ : القول بنهاية الفلسفة . 
بب ضصميمة ۲ : القول بنهاية التاریخ . 
ضميمة ۳: أغاط الکتابة الفلسفية . 


۹ 


تكحيم 


نعترفء بداية» أنه ٹیس ہالأمر اغین أن يعار الباحث الشنوف على معام ومعارف تثير له الطريق 
في التعرف عل فسفة ياكوب طلويس #عطلع؟ امعو 1475 - ۱۹۸۷)۔ فالوسوعات عنه صامتة 
وامصادر شحیحة والراجم تادرة إلى حل آننا نجد أنفسناء في النهاية: آمام رجل مغمور حى لدي بتي 
جلدته سن الفکرین الأماكَ اٹعاصرین . لقدہ تساءلنا غير عأ عرة عن الأسباب القی تخوب قد جعلت 
الوسوصات والکتب الفلسغية والديية والسياسية تخفل عن الإشارة إلى فلسفة رجل لا يكن لقاریء 
علا اخوار إلا أن يلاحظ اطلاعه الواسم عى تاریخ امه الغرية وتك الدقيق من اللاصوت 
السياسي الیھودی والمسيحي ۔ را يسيم الا مر إلى إننا عبر تا الیوع نعیش ارعن الذي لی عليه الادیب 
هرمان هیسه Hesse‏ ۲18600800 ۱۸۷۷ - ۱۹۰۲) «عصر صسافة التسلیةی(۱)+ كرا یمود أيضاً إلى 
مغرية الفکر العا» کا تقول بذلك حنة آرندت میگ لمعمو ری ۱۹ ۱۹۷۰( لکن 
وكيفا كانت اخالب فإن الناظر فيا کتب عن النزر القلیل عن فلسقة طاوبس ليجد نفسه إڑاء فلسفة 
ضااقة لزماعہا ومفارقة لوقنها؛ فلسغة تكاد تيب الآمال گا ا من قيمة دیلیة تمعلهاء في نظر الدارس 
الحاصرء آقرب إل روح فلسفة العصور الوسطی منا إلى حصري ا حداٹة وما بعد - الحداثة + خلسغة لا 
نعثر فیها عل ما عودتنا عليه الکتابات !لعاصرۃ عن تبجیل قوي للانوار وقد لاذع للاعوت؟ فلسفة 
تکاد تطح في تكسير اثراة التي تعکس لدي القراء اللعاصرپن أسطورة حایدجر وفلسفته سيا وأنها 


٦‏ يقرل هران عیسهء في روايته الشهيرة, لعبة الکریات الڑجاجیا: دوافظامر أن مقالات صحافة التسلية کانٹ جرا 
من ماعة الصسالة اليوهية » رابا كانت ٹنتج يالاس ؛ وکانت کون العذاء الرلیسی تلقراء تلن إلى طقف 
وگاتت تروي یاراد أي عل الاح ڈنٹرٹرہ في آلاف الوضروعات ا .امد باأعرمۃ وائسلم . ویند أن الاين من 
هؤلاء الکتاب الذین عفرا کعابة مقالات المسحافة کانوا الهم یتهکمون عل اعم (. . .) وکان مت‌جو عله 
انترعات تاره من هيئة ري لباتريدة وتارة من الؤلفين «الأحراره؛ وكان یملق علیهم اسیاناً اسم «ادیاء». ریدو أن 
كثيرين میم کانوا من طبقة العقياء » ہل کاتوا اسل عشهورین بالکلیات رنلماعد العليا, وكاتت احب عوشوعاٹ 
هذه القالات إلى نفرسهم طراتف من حیاھ مشاعیر الرجال والنساء ومن رسائلهم وکانت هلد لثقالات سل 
عناوين مثل : وفريدريلك نيطه ورتا الام حوال عام ۱۸۷۰ء أو والمأكولات التي كان للوسيقار روسینی يحبهاه او 
«دور الخلاب المدلئة قي حياة شهیراث العشينات» وما إلى فلكم . اتظر : عرمان عرسه: لعبة الکربات ال رجاجیة . 
تر جب مصلقی عاضر آلقاهر » دار الكتاب العرپی للطباعة والنشی ۽ ۹ءء ص !۶ . 

(۲» تقول حنة آرلدت؛ مزن اقامل في في رقع الفکر داحل الجتمم ليه إلى آنه, وعل خلاف باقی الأنشطة الإنسانية 
الأخری؛ نشاط متكت بلا عجمجة, اکٹرمن علا إنه يلظ می عذء اھ ذانها أن الفکر ذو فرادة وقیز؛ إذ لا 
بحکمہ حب الظاهر ولا یسعی إلى أن يلغ إلى الغير الا مل ثحو متکتم خحجرل عختشمء. Hannah Xrendt. aDix-‏ 
ما Soanitgr. Keproduit‏ و۴ remişe du‏ جا cours pronantê 3 Cxpenhaguen 1975 ۵ [occas de‏ 
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تعمل عل تقدیسها أو تدنيسهاء بل حاولت؛ دوت مدح أو قدحء أن تدکر جا ها وتنبه إلى ما علیھا؛ 
فلسفة لا شلك في اللباية إلا أن نشيهها بالشمة الفریدۃ في جوق غير فريد. 

وبعد.. عن هو ياكوب طاوبس؟ إنه القیلسوف الإشراقي والناقد الفنی البهودي الألماني» من 
مواليد زوريخ عام ۱۹۲۳ ووفایات برلین عام ۱۹۸۷ . أنصبت أهتياماته عل ابراز المساهية العبرية في 
تاریخ الانسان + حصوصا تلك الي ترتبط بالنزعة الصوفية اليهودية ذات الاهدافب الثورية اثلادنيوية 
والي جسدتها اخرکات اليهودية القيامية والإشراقية إبان ا قیة اليونانية الرومانية (من القرن الثاني قبل 
الميلاد إلى القرن الثاني بعدم)؛ تنك اركاب البی تبنت رؤيسة قيامية غربية شعام تکاد تضاهي 
الأنطولوحيا الوثنية العقلاتية الي قدمتها الخضارة اليوثائية للعام الغريي . ولقد عمل پاکوب طأويس » 
من جهتهء على رصد مدي التأثير الذي احدثته هذه الطاقة الروحية الصوفية في آوروبا؛ کا عمل عل 
تبون آسیاب وطرق قمعها بذعوی انتائها إلى «تلذهب اليهردي» » أي إلى ما خالف مسيحية اوروبا 
ویخایرها . 

ولعل ما قلنا يسعفنا في تفهم الأسباب التي جعلت أعمال طاوس تتمحور سول مسئلة اللاموت 
السياسي مووتا نامع +g‏ سواء في ذائه أو في علاقته بالفن(۲۳: کیا یساعدتا على تبین الأسیاب 
التي جعلت الرؤية القيامية #اعتاماواعوع تشكل قطب الرحى في هذا اللاهوت . فيا ھی عذدہ الرؤية 
القيامية الي تتزل من فكر طاوبس منزلة البؤرة وائرکز؟ 

نشير بداية إلى أن کتاب ائرؤیة القيامية الغر بية ×نچہ:اطما :ک5 1716 اك ہ4۵۳ الذي يعد آهم 
کہں یطرح ثلاثة موضوعات أساسية هي : 

١‏ موضوع أول بتصل بغلسفة التاريخ عند طاویس ویتعلق بنشأة الروية القيامية للتاريخ 


وسيرورة تطررها . 
٦۔موضوخ‏ ان یعکسی البعد الڈنٹرپولوجيی في فلسقته ويتطرق لنشأة الفرد وتطورء قي علالتهیا 
بہالة الانعزال والاستلاپ . 


۳- عوضوغ ٹالٹ يعكس فلفة طاویس اللاهوتية السساسية ويتعلق مسالة الانفصال بین 
السلطة الروحية والسلطة الزمنية . 

قفي) يخص الوضوع الأول المتعلق بنشأة الرؤية الغيامية للتاریخ: یبدا طاويس حديثه بالتطرق 
إلى مرحلة العهد القديم. مؤطر! حديثه هذ! بالسوال التالي: كيف ويحدث» أن يصبح وما يحدث» فعلا 
تاريخياً؟ أو بلغة اوضح : مٹی نشا مفهوم التاريخ ومتی دارت على البشرية شرعته؟ وجيب یاکوب 
طاويس غلل هذا السرا وق الطريقة التالیة: لم یکن من الممكن أن بنشا مقهرم التاريخ لوا حدوث 
تحرل دلانی في مفهوم الزمان. ذلك أن البشر انتقلو! عن مرحلة عا قبل التاریخ إلى مرحلة التاريخ عندما 





(۷) تضم أعيال طاريس كا ومقالات متفرقة ا ہمھا: الرؤية القيامية الغربیة (۱۹1۷) الدين وسخقبل التحليل النقسي 
ربا +٠۹‏ ملاحظة حول السور پالية (۱41)؛ النظرية الدیئیة واللاهوت السياسي .)34۸2/۸٤/۸۳(‏ 
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لوا عن التصور القديم لفزمن عن حيث هو دورات طبيعية 934۵24 ۵5 میکائیکیة لا معنى لا 
ولا هدف ولا غایة؛ فبدلوه يبقهوم جدید للزمان من حيث هو حركة أو فعل يشحو تحو هدف معين 
وغایة معلومعة. ولقد أعبت الدیانة اليهودية الدور الأول في هذا التحول الدلالي لمفهرم الزمان. ذلك 
أعبا غرت طریقة تصور الحضارات الكرقية البابلیة والأشورية للزمان؛ فجعلت منه حركة تنوجه من 
الدنيا إلى الاخرة ومن الأرض إلى السا ومن المادة إلى الروح؛ لقد اکتشف الشعب البهودي : «شعب 
الزمانوء مقاهيم جديدة كمفهوم فالروحء ومفھرع دالزمانء ومفھوع «التاریخ»: ما می إلى ٹاسیس 
معهرم والتاریخہ وکل التصور ات اللاسقة عن والتارتخيةه 51580500966 . فالتاریخ إذن مفهرم ڈو اصل 
لاهو لا طبيعي . 

هذا ولقد عرفت غله الفاھیم المترابطة الثلاثة (الروس الزمنء التارییع) تعب ها الاسمی 
وتعلورها الامثل عند وي ۲۰ ما يسميه طاوبس ب «عصر الرؤية القيامية لوجوده؛ أي السصر الذي 
صار فيه الئاس يؤمنون بیوم فیام الساعة باعتبارہ العلامة المحتومة على خباية الوجود والرنسان» وباعتبارہ 
أيضاًء اللحظة الي سيعيش فيها الانسان خاض الحساب والعقاب ۔ أكثر من هذا يذعب طاویس إلى 
حد اعیباره عصر تحول الديانة الموسوية اليهودية من دیانة شعب إل دیائة كونية قرضت رژیتها القيامية 
للوجود والتاریخ على البشر أجمعين. وبرجع طاوبس هذا التحول إلى جهود القديسين فوي التصورات 
القيامية للكون والتاریخ والڈین عملوا على جعل وإطار العام الرخي فابلا لأن ري وینظری كبا عملوا 
عل جمل «مرآة العا الي مجلية واضسته. لقد اُصبح البشر, يموجب هذا التحولء يقرأون في هذه 
المرآة تآريخهم بصفته تاريغا ذا بداية رقصة ا خلق) وثایة (يوع القيامة) ومنشاً ومعاد وصولد وفناء ۔ 
وبطبیعة الحال, كان من الضروري أن يؤدي کل ذلك إلى تمثل التاریخ كصيرورة ذات :ہایة وأجل 
موم ۽ فبفضل الله اخائق العدم الدٹیء المشنى أصبم للزمان توجه خاص وغایة محددة هي نبابته واجله 
(يوم القیامق)ء کیا اصبح انزمان يعني الانتظار (انتظار الساعة) والامل رفيا بعد الحشر) والقلق زمن 
المصير) والتوجه (تصو الأجل). وموازاة ذلك اصبح افرید الإشراقي الخامل غسله الرؤية القيامية 
للتاربخ بنظر إلى الزمان کہا لو کان فرجة (بزوغ الحق4. ويحمل جاهدا مكابدا عل كشف رموز الوحي 
انول لفهم ما میب فعله في انتظار الساعة . 

وقي الرحلة الثالثة؛ التي تبد! في أواخر القرون الوسطى عند اللاهوتي الاشراقي يراكيم آلقلوري 
de Flore‏ ص102 (٥؛ ۱١‏ ۔ )۱۲۰١‏ وننتهي بنباية عصر اخدائق اي زمن عیجل؛ حدث تول 
اساسی في الرؤية القيامية لعا بحيث اضفی الفکرون طابعاً تاريخياً على هذء اٹرؤیة: فعلموا الساسة 
كيف يكن لمملكة الله السياوية الآخروية أن تتسقق على أرض الواقع (ملکة الحریة)ء ما يعني إن القيم 
الإنسانية لح تعد موجهة نحو السياء وعالم الغيب» بل آاضحت عرجهة نحو عالم الشهادة والستقبل؛ أي 
نحو وجنة الارض». ولقد أدى هذا التحول الدلاي في مفهوم الرؤية القيامية إلى تمول في دلالة المفاهيم 
والتصورات والمدركات المرتبطة به؛ وهكذا أضحى مشهوم وتطور التاریخ» لا يرتيط چرم والتعالي» أو 
دالسموہ إلى السیاء؛ بل أضحى يرتبط بالعمل في الأرض وحفیق السعادة عليها؛ أي أضحى تطور 
التاریخ وداعلیاء ودحايثأ» ووجداليأه کیا أدى هذا التحول في مفهوم التاريخ إلى نشاة فلسغة العاریخء 


۳۴ 


الي ستصير -حامثة مشمل الرؤية القيامية للکون والتي سیتحول سوا مفهوم والقیامےة: انسياوي إلى 
مغهوم ڈیڈ التاريخ » الذنيوي ۔ والشىء دانه يقال عن مشهومع الروج الذي لم يعد پر فیط ب وألغيب؟ 4 
بل أضحی يرتبط ب وا حضورہ؛ أي بما حفقه البشر ویقعلونه في الواقع . ولعل هذا الامر هو ما جعل 
مفهوم اٹروح: ف نظر طاویسه بحٹل موقم الصدارة في الرؤية القيامية ا حدیٹة . إضافة إلى خللت . 
پلاحظ ياكوب طاویس أن هذه التحولات أفضت؛ في ذلك الوقتء ال تتائج آخری على مستوی دلالة 
الأشياء وينية الخطاب الفلسفي؛ إذ حصل رل في دلالة الؤسسات والعادات والوصايا والقداسات 
والعقائد والانسای» کا أصبحت الرؤية القيامية الحديئة البنية البحبية للقاسفة الحديثة؛ حاصة غبيا 
یتصل بعنسفة افتاریخ والفاسفه السياسية. 

هذا فيا بخص نشاة وتطور الرؤية القيامية لاثاریخء اما فيا س نشأة وتطور مقهوم «الفردی 
فان طاوبس يخيرنا بان التقلید الديني لم يكن بنظر إلى علاقة اللخلوق بالخالق على أنها علاقة رياط 
طبيعي كبا هي حال المولود بالوالد. بل كان ينظر إليها بوصفها علاقة شرعية تقوم في أساسهاء على 
الولاء والعيودية . وا أن كل علاقة من هذا النوع تقيل التفسخ والانحلال فإنه ليس عتنم حصول ذلك 
باه ثتعلاقة انْخلوق بالخائق, و فینفث الرباط الذي جمعهها وینفرط الحقد الذي یوحدما. وى عفا 
السياق ربا حناوس آیضاً بان العصر الیهودي الأول شهد فسات هذا التمرف؛ فکان من نتائج ذلكب 
إن عمد الحصوغة الاشراقيون البهود إلى أتيل هذا الانکسار فی الاعتیار وتوجية الخطاب إلى !سحدیث عا 
آضحی يعأتيه الإنسات من توحد وعزلة وآغتراب . لذلك نم بعد مصير اطياعة هو بؤرة النظر عندهم بل 
أضحى مصير الفرد الواحد اتوحدء ومصير الروح الختری وهو الاهم. 

إن تمزق الرياط اللقدس الذي کان مع بين بين الخلوش وخالقه جعل الخلوقء فی التباية ؛ کات 
عزقاً بين عائین هما الأرض والسیاء وتجالین ہما الجسم بائروع وحالين ہما الظاعر والباطن . وتعل ف 
هجرة متصوفة اليهود في الععير افلينسي إلى فیافی مصر ما يعر عن حالة اُحساس الإنساتن بقردانیته 
وشعوره التراجيدي بالعزلة والوحدة نتيجة تمزق الرباط الشرعی العبودي . ٹیس هذا وحسب: بل إن 
طاو بس بلاحظ أيضاً آن يحضي مقاهيم الفكر الغلسفي والفکر التيولوجي ا ديشن متشهد تغیراً ق 
دلانتها ہحیٹ صارت تعكس هله الخالة وتعير عن مدی إحساس إنسان الحصور الحدكة بالوحدة 
والعزلة . وقد كان ذلك حال مفهوم الباطن متذ الصلح الديني طوماس مينتسر (۱:۸۹ د ه#*# ماع إلى 
الفیلسوف الوجودي سورين كركجارد ( ۱۸۱۳ ۰ ۶م۱۸)ء کیا کان ذلك ایضا جال عفھوم ۶الذانية 
انتعائیةءم الذي قال به کانط. غم أنه مرعان ما قفي الانسان الاقتصادي ا حدیث اثرتبط بالارصی 
وثلاف قبع تسمه وممعن Homo‏ عل آلانسان الروحي القديم الراغب في الساء المشرئب إلى سدعہا 
المشاهد لملكرتبا عتامن نم5 مجعه1!. ولا أن قام کارل ماركس (۱۸۱۸ - ۱۸۸۳) تبي صورة 
الانسان الذي ثم إنقاذه وتخليصه من أغترابه واستلابی وقام کیرکچٹرد بدورہ مجرر الإنساتن الروحي 
من عسیحیة العوام؛ کیا تم القضاء على هذا التعارض الذي كاد أن جسم وجود الإنسان الروحی من 
الأفى . 

أما فا غص علاقة السئطة الدينية بالسلطة الدتیویةء فلقد ذهب پاکوپ طاویس إلى أن من 
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افضال الديانة اليهودية على البغر إنبا عمدت ء عند اليدايةء إلى الفصل بيهياء وذلك عکس ما عملت 
عليه الأمبراطوریات الشرقية والرومانية والسیحیة ۔ إن التاکید على الفصل بين الله والعالم معناه فتح 
المجال آمام تشکل التاريخ وآلحرية البشریین؛ ومعناہ أيضاً السياح بقيام مقاومة سياسية تتخذ الحياة 
الروسية متطلقاً وغاية ها. وییان ذلكء أن علاقة العبودية التي تصل المخترق بافالی تدفعه إلى أن 
بقلل من شان العلافات الدنيوية وقيمتها؛ ذلك أنه إذ! کان «یبوداء ملثث بني إسرائيل. فان وجود 
«سیده آخر معبود من غيره آعر غبر عقبول. و هیکف! قإن حكم الله وقضاعم اکا معناء التحرر من قل 
عبودیة لسواه واحتقار کل سفطة دنیویة ومقاومة حاکمية الإنسان للإنسان . ولمل مما نصح عن الاعتقاد 
هذا البداء المتمثل في الاعتقاد في مملكة اللہ وانتظلار قیام الساعقف أن تقوت لدی البھود التزعة الثورية 
التي جعلتهم یآنمرون بها في شؤون دنياهم . ونبحن نجد مثالا واضحاً عن هذه الثورية الباردة البيضاء قي 
النظام الدتيري الذي سارت عليه جماعات الصوفية الإشراقيةء کیا انتشرت في الشرقء مزسسة 
لأشكال جدیدۃ من اسلمياة لا یمن عليها الطاغية وإغا الآأصرة الأخوية» ولا تسعى إلى الانخراس في 
یات الادية بقدر ما تصبو إلى ا حیاة الروحية ا حقة . معنی ذلك أنه إذ! كان الانسان اثنابت المتفرد 
المتوحد يدرك أن لا قيمة له آمام الأسيراطورية الحالية الدنيوية؛ فإنه يعلم من ا جهة نفسها أنه یستطیم» 
في مقابل ذلك: أن يقاوم جيروت السلطة الزمنية وطغيانها باسم إلإله الواحد القهار الذي لا وت. 
فإذا ما تم اضطھاد تقوى ندیه الامل في القيامة وزاد اشتیاقه إلى الدار الآخرة؛ وحدم الواحد القھار 
قادر على أن نضح میات آبا الطاغية فان حكمه في حكم الزوال والفناء . هکل یصبح الداعية مضاداً 
للطاغیة مقاوماً للقبصرية میشرا بمملكة الله الکتية. ولمل هذه الفكرة قاتها هي التي سیطورهاء ےا 
بعد يواكيم الفلوري الذي سیعمد في بداية عصر النبضة الأوروبية: إلى القول بانه يجب أن ۳ 
مملکة الله في عذہ الدنیا «فتتقل» من انسماء إلى الارضص» ومن الخد البعید إلى اليوم القریب. ويطبيعة 
الخال ای هذا التحول إلى تقوية الوازع الثوري ثدی رجل الدین غذفعه إلى التفكير في التخییر اشداء 
من القرت الشالث عشر سي اثقرت السابع مشر اليلادي . 

ھکڈا تسهي هذه الملسمة التي شعانها ید پاکوب طاويس والتی تعکس الرژية القيامية الخريية في 
فلسغة التاریخ والانٹریولوجیا والللاهوت السيامي. وهي» ككل ملحمت کتبت بعد وتباية» العصر 
الغري ا حدیثء أي بعد «ايةء العصر القديم والعصر الوسیط والعصر اشدیت: کیا أنها عرست 
تنسجموع كسيرورة جدلية؛ في تاسق واتسای؛ ووقفت بوازاۂ ذلكء على تطور نلانة مفاعیم أساسية 
هي دالزمان» ووالتاريخ» ودالروحء. وإذا كانت عله اللحمة قد دفعت الباحث البير سان مثليا 
قد تدم کل واحد مناء إلى التساژل عن الدواعي التي حملت طاويس على رد الاعتبار إلى «النزعات 
اليهودية المهمشة دالتي. کا يشهد على ذلك التاريخ . كانت تقول بآراء هرطقيةی فإن تسلم الراب 
على هذ! التساؤل ينم من جهة اعتبار تصور طاوبس نفسه لإنسان القرن العشرین؛ تقصد قوله إن 
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من قال إن الفلسفة ماتت؟ 
- حوار مع ياكوب طاوبس - 


فذوريات روتسر: 

ألا يزال بوسعتا أن تتحدث الیوم عن فلسفة أكاديية؟ وبأي معنى يجوز ذلك؟ 
کوب طاويس : 

إذ! ما تحن آمعنا النظر في سوالکم وجدناه یتضمن على التسقیق إسئلة مضمرۃ واقتراضات 
متعدحة . فأنتم تثیرون ولا وقبل کل شیء: مسألة نهاية الفلسفة واکت‌اشا(۱). وهذه السالة شکلت 
افوضم المشترك لأقوال الفلاسفة وادعاہاتہمء سواء تعلق الأمر بالفلاسفة الماصرین الذين آظهروا 
عناية کیری بهذا القضية فابرزوها وصاغوها وناقشوهاء او الفلاسفة الفدامی الذین لم یعدمو! الإشارة 
إليهاء فنبهوا إليها واشاعوا القول بها وتنباو! باسب‌ال حصوفا۔ ولعله من البین بذاته إن هذا الاسر 
برتبط ء فى 8 حقیقة: بتصور القلاسفة آنفسهم للفلقة باعتیارها استنشدت ذاتہا في الفلسفة اخیجلیة 
وباعتبار أن مسارها قد قق واکتمل من ايونة إلى يتا" بل وباعتبار أن کتاب ھیجل الوسوم 
ب فينوميئولوجيا الروح(؟ إا هو سعي حليث إلى استيفاء أعلى درجات التجرية الروحية والوعي 
بالذاتء اُعنی الرعي اطق الذي یفترضی أنه تمقق مع هيجل وبات من الستسیل تجآوزه. 

إن سذاجة بعض التقلسفة جعلتهم یحتقدون بالکاد أن الفلسغة علم؛ علم ن پکتمل بعد. 
ذلك تراهم یتججشمرن عناء تجدید النظر فیها وعم على مل أن یصبروها مجارية للحس آلشتراه وموافقة 





1م أنظر الضميمة التي افردناعا لمسألة نباية القلسفة في آخر مدا نحوار۔ زم). 

زا من المعلرم أن آیونة (ع1534) منملقة إغريقية شهدت يلاد الفلسقة ف القرن السادس قبل الیلاد؛ ومن المعلوم ابضاً 
أن يبنا (هصدة3) مدينة آلانية حت باهية لحان تایب هيجل لكتابه آلشھیر: فيتوميتولوجيا اشروح في الفرن 
التاسع عشي اليلادي ۔ فإذا تیینا عذین الأآمرين تبینا مهي أن ياكوب طاویس سا استعار اسم عثين العلمتين 
الثقائیتین التارعنيتين للزيماء بفكرة پداية ونهاية القلسقة . (م). 

(۴) يعد کتاب فینومیئولوجیا اثریح. أول عمل مهم فيجل: کنبه وهو ابن سبح وثلاثين سن ونشره شتاه ۱۸۰۶ ل 
٦‏ يقول عن عبله هلا »اد عرضت في کتاب فيئومينولوجيا الر وح تقدم الوعي ١‏ متف تعارضے الأول مم 
الوضوع إلى اععرنة المطلقة + آي الطريق اثذي یقودتا من الوعي اسلسي إلى العرفة الطلفة ‏ والذي يمر عر کل اشعال 
علاقة الوعي بموضوعهء لیتھی إلى عقهوم العئمء . وبستفاد من هذا القول أن قیئومیتولوجیا الروح تعرض لنا طريق 
الرعي الطبيعي ول انتقع تسو العر فة شين ۽ اي عر فيد روج لہا معرقة ملق قالوخی يكوك او وعیا حسمي 
مپاشرا+ شم برقی بعد ذلك درجات ضروریة حتمية لیصل إلى معرفة ذاته کروح. إن فینومپتولیجیا الروح ثسقب 
تلك ار که دة الق تقود من السذاجة الأوى لليقين لسی إن عمومية وشموئیة دسر فة ae‏ . (م) . 
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لبادي الراي . ولم يكن الأمر لیخص هذه الطائقة من ااتفلسفة وحدها بل تعداها ليشمل آساننة 
الفلسفة انفسهم . ومع ذلكء فأنا وائق من أن أولئك الذين یتصورون الفلسقة خطاباً هشاً عرضیاً ولا 
یک عن تجاوز نفسه. إنما یعلمونء من هذه ا حھة ذاتبا أا ليست علياً. 
ویکفینا دلیلا على ما قطنا أن نضرب بایذینا إلى کتب فلاسفة ثلائة هم : کونت ومارکس وکانط . 
فآما کونٹ فقد عايش الفترة التي ساد فیها الاعتقاد بلوغ الفلسفة مننهاها ؛ إذ قام بشایم هذه النبوءة 
ویتصر فا من خلال إقدامه على تقسيم تاریخ تطور الوعي البشري ا 
هذا الزعم وصدفه ؛ وهي المرحلة اللاهوتية والرحلة الفلسفية اليتافيزيقية وإلرحلة العلمیة(*) . 
ڈکرناڈہ پشهد ‏ سا على الكيقية یه ألتى توحدت ہا دعاوی متباینه المشاربب حرل الوعيي کل ال 
وجايتها. قلقد تردد القول وت الفلسفة مرات عدیدق لکن للشرء ببذ؛ الصددء هو أن هذا الوضع 
الشترك بين افیجلیة والکونتية م پات من خارج الطاب القلسفی مادامت الفلسفة عینہا ترى آنها 
بلغت ڈروٹہا بذابا وآنه م يبق خامن رج إلا واحد یقودھا خارج داتما . 
وأما مارکس: فقد. قدم مثالا مبينا على الطريقة يقة التي يستحيل بوجیها الاستمرار في العمل عل 
عنیج الترميق والتكييف . وڪن أن تين معا هذه الطریفة 4 عن لاال تشییهها بطر یقة شه القائد الیونانی 
ٹیموستوکلس الذي ما إن خاص آثينا من اعداٹھا حي هجرها وآنشا مديئة جديدة تحمل الإسم نغسه ۔ 
عل جزيرة سلامین۔ هزم قيها الفرس. کذا فعل مؤلف الابدیولوجیا الألماثية حين رای ن القلسقة 
النظرية قد استنفدت ڈاتہا ون الاولوية ارت معقردة على الارسة. 
وا حق أن الامر لم يكن لیخص مارکس وحن بل زننا نجد من الغلاسفة من سبقه إلى الترکیز 
على مسالة اليارسة ولو بكيفية مغايرةء واعني بذلك إيانويل کانط الذي آثار هذه القضية في معرض 
تقسيمه الفلسفة إلى مبستین اثنین ما میحث لقد العقل النظري ومبحث نقد العقل العملي. وژذا مأ 
(4) بعنقد الفیلسوف الفرتبي آوچست كرنت ١ا٥ت‏ عاددونت (۱۷۹۸ - عون أن نلج رالفکر عرلا نطرراً 
متناميا عير سراحل ثلاث : مكل الرحاة الارل في الفکر اللاهون اللي پوافق العمر القشیم ویقوم مل تقسير 
الظواعر بالئجر إلى فکرة الغدر. كا ملل الرحلة الٹانیۂ في الفكر اليتافيزيقي الذي تیسد في الحصر الوسيط ومال 
إل تفس الظواهر ہأہہاب كيقية غامضذ کالقول ب ايء وواخواهر» وفدالکینونات ؛ ما الم حلة الثالئة ٹیمٹلھا 
الفكر الوضمي العلمي ٹلفرن افناسم عشر وما بعدہ وائلي يضر الظواهر الطبیعیة بعلاقات! الثابتة الضرورية؛ أي 
بقوآنينبا المادية الكمية . وإذا كانت ال رحلة الأو وافق طفولة الانسانية» والرحلة الثائیة مراهفة الاتسالية : فزنه من 
المعغول أن نع الرحلة الثالثة رمز لنضيع الاتسانية الذي لا نضح بعده؟ أي أا تمثل العصر العلمي الثني يعد آخر 
مرحثة لتطور الیشریھ, 
يدفمنا هذا الاعتبار إلى عقد بقارنة بين تصور أوجست كرتت ونظيره عند هیجل. خحاصة فيا يتعلق اة 
تپایة الفلسفة. فنقول: إت الرجلین معا رسيا لعفل مسار ثلاتي نلراحل+ رکلاخا وع عذھيه ف سياق عضرے 
واعتير أن نسقه الفکري یقتم مسار الفكر الإنساني ویضع حدا نبائياً له. ولقد دقعھیا هذا الامر إل الاحتقاد بايا 
يعيئان انعر مراحل عصر التاریخ رپؤسسان لاخر قلسفة ممكنة ڑاندپائڈ الوضعية الأنسائية بائتصبة #وحست کونت : 
والتپانة أتطلقة رائفلسفة اتطلقة بالنسبة لميجل) . إت كلا مايا عطی الرحلة التاريفية التي عاش فيها وضماً متميزاً. 
واعتبر القرن اقتاسع عشر خحصر کال اختیقة فلا غرابة إذن أن نجد كلا مني يعد نفسه ركأنه نبي عصره. ۰ Ep‏ 
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عن لنا أن نقصر الکلام في عذا اللقام ‏ على البحٹ الثاني قلنا إنه یتمیز عند فیلسوف کونہچسبورغ 
پکونه لصیفا بالقلسفة » فلم خرج عن [طارها ولكن بقي کیا کان؛ قا من أقسامها. وف هذ! تدليل 
على تفرد الطرح الکائطي وقيزهء . 

ول کان مارکس قد آظهر بعض التاٹر بکاتط لما یبدو من آمر عناوين کنبه التي تتصدرها كلمة 
اف1 ؟ فإنه خالفه ا شدد في كتاب نقد فلسفة الح عند عیجل عل اللحظة العملية2*0. أي تلك 
اللحظة اني لا يسح الفلسفة إلا إن تتھی ببدايتهاء ذلك إن مولف ال یدیولوجیا الألانية أقر بفلسفة 
هي + على وجه التحفیق : مسار نقلري سل دات واکتمل. وف اكتياله علامة عل أن الآمر ل يعد یتعلق 
بتقسير الحالء وإنا بتخییرہ۔ کیا تقول بذلك الاطروحة الحادية عشرة حول فیوریاخ(*). 

إن هذه الأطروحة توجز مشاغل عصر باکملی اقصد الإحساس بان التعويل على التفسیر 
التظري وحده لم يعد يقود إلى القیقة . بل إن هذا لحاس ذاته عو الذي دفم ممارکس إلى زجاد 
علاقة رباط بين التفسير التظري والتغيير العملی؛ علاقة اما وجد التسير عنبا في الثورة من حیٹ هي 
رياط بین الق فة والسیاسة ؛ آي من حیث هي تحقيق الم ولیتاریا لتقلسفة وتعيين ها فى الواقع 

ولعتنا نلاحظ فی هذا المقامء وجود تصور نقوی(۳) مسيحي للميارسة یکمن خلف هذه القلسفة 


رتپ یبدا مارکي كابه تقد قلسقة الحق عند عمجلے بملاحظة خداحة التخلف الصناعي الذي كانت تحيشه لاا بالقارتة 
مع فرئا, إلا أنه مميفيقف» فيا بعد ان العخلف الصناعي ٹم يحل دون مسايرة المانيا لبسضی الاسم الاوروبیة في 
جال القكر والثقاقة . وقي هذا الإطار أكد ماركس عل وجرد تبارین سیاسہین في الايا يشتركاتء بالرغم عن 
تعارضهباء في القول بعجلوز الفلسقة: التیار العم وائتیٹر النظري . وإذا کان الثار الأول بکتقی بان ويدير ظهره 
للفلسغة الألمانية» ویتتاسی إند ولا يمكن جاوز الفاسفة الا بتسقيقها على ارغس الواقمهء غيب التیار الثاني پیل إلى 
وابد الفا..ققة الاه خابة نقتپده تتمئق في الاعگاد بان نقد الفليفة اند وب في حد داد » نقد المواقعم 
نة وإنه من المکن أن یتم تحقیق الفثسفة حون غباوزهاء متناسياً هو الآخر أن هذه الغلسفة عي ذانها جزه من 
ائواقم الالماني نفسه. يقول مارکس : وقد أسحت فلسفة دق التاملية. ء يغضل مجهودات عیجل اطيارة. علا حقاً 
يملق الدولة اسخديثة ووافعها تمايق تقديا (. - .) مأك نقد هلم الفلسقة اثتاملیة بؤدى بدا إلى مشاكل لا يكن ساي الا 
باليارسةء تفلك المارسة التي لا كن أن تکون إلا ثورية؛ ولن يتأق ذللك إلا إذا تحول سلاح النقد التمثل في 
النظر ية » | 4 فوة مادية في بدماخیاھیں واضحت راديالية تاتيل الامور عن جقورها: مادام جنر الرنسات سق 
الانسان تقسهء. ثم یضیف یضیف قا : مرکا أن الفلسفة خد ف !لپروٹیتاریا سلاعها المادي. کنلك هو الامر بالتسبة 
للبرولیتاریا التي نید في القنسفة آساستها الفکريةء . إن تحرر الما هو تمرر الاتسان: وان القلسفة عي راس 
التحرر والپرولیتآریا عي قلبه ‏ ولا یکن تلفاسفة أن تتحقق پدون إلماء وضع ائبرولیتاریا کہا لا چکن نلمروئیتاریا أن 

: تلنی إلا بتحقیق الفلسقة. ری ۷۰) (م). للمزيد من الئوضیحات أنظر‎ 
Karî Marx, برک‎ philosopftiques. Conitbution û La critique de علظممعطاقنفام عل‎ du droit deê Hegel 
{8H2}. Trad de Laem, par ر .ل‎ ter volarmte. Paris, Edit. Chamgs libres, ۰ 


)٦‏ تقول هذه الأطروحة: الم يعمل الفلاسفة شد الان الا عل تفسير العام وتأويله بطرق تتلفة ۰ في سین كان يتبعي 
علیهم أن پقیررہہ. ژم)۔ 

() التقوية مدسعناة8 تزعة دينية مسيسية عرفت عصرعا الذهپي ما بین تهاية الفرت ۱۷ وأواسط القرث ۱۸ ۔ وشل 
رالقداسات والاتاشيد الدينية والصدقات. وثقد كانت هذه النزعة تول اهتاماً أكبر للعمل الدینی بفوق إغتيامها د 


TA 
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العملیة وبطلب ا حقیقة من جهة أن تحقیقھا موقوف على ركيزة السئوك وسند العمل . ولربما کات من 
نافلة القول التذکی فی هذا الصدد عا أثارته هذه القضية من جدال طویل ونقاش مستفيض بين 
مفکری القرن التاسم عشر ؛ فالفلاسقة الذین ینتقدهم مارکس في الڑیدیولوجیا الآلماثية لیسوا اُبعد منه 
بالقدر الذي كان يتصورء ومثلهم في ذلك كمثل الأورانيوم الذي لن یکتشف أنه معدن بشع إشعاعاً 
تامأ الا في القرن العشرين. 

نتبین مما سبق أن معال وعينا الحالي قد حددت في القرن التاسع عشر وان التشابه بین هق الفرن 
والقرن الذي نعيشه أوضم من إن یخفی ؛ فإذا كنا قد وجدنا انفسٹا في اآقرن الذي مضي أمام جماعة من 
امیجلیی الیسارین(* فانتا تتجد أنفسنا اليوم آمام هایدجیریین يساريين أمثال عربرت مارکیوز* 
وچونتر آندوز«) وآدورنو» هذا الذي يعدء في القيفة عايدجيرياً بساریا. بل إن فالتر 





= بائجانب العقدي. ولعل ما أوحى ثیاکوب طاویس بعقد الفارنة بين القول بضرورة تحقیق الفلسفة باليارسة وتحقیق 
!لزان بالعمل الصالح هو اشتراك النزعة الماركسية وائنسلة التقوية في اعطاء الاولوية ال العمل والبارسة ولیس لق 
النظر والرؤية المجردة. (م). 

ره لعل دافید شتراوس هو اول من میز في کتابه حباة یسوع : بين افیجلیین الیمپتبین وافیجلیین ؛لیساریین . وقد اقام 
ميزه هذ! على قضیة الوقف من الدین؛ فالیمین افیجلي لم يستيق من أعمال هیجل إلا ما یکن للڈرٹوذڈوکیة استلماره 
قد تبرپر بتك حولذ غوية ۲ فلم شتات ما عصفت به التورة الفرتسية (التزعة اللاعوتية . فكرة خحلوٹ النفسی: جراصه 
عيأة وفگر یسوغ)۔ وبعيارة آعری: كان هم آئیمین اغخیجلی التوفيق بين الميجلة واللاعوت الأرثوئوكمي البحافظ 
تحت غطاء القداعة القائلة برجود ثرافق بین فلسقة هيجل والعقاند. السیحیة ۔ أما الیسار افیجل نقد حفظ من 
الفلسقة ا یجلیة ما عکن اسکپارں عل المعید النہجي (الخدلء فى تیاه بناء کر ثوری ۔ وهکف؛ حاول الاباء 
الأول إعادة فهم اثاضی پغاية الفاظ علیه. بینیا طمح ال یله الثاني إلى إعامة فراعة التاريخ فد تجاوز الیمین قر!. 
فلسفة الروح التي آشادت باهمية وقداسة قظة الروح اتطلق زان الدين الفلسغة)ء بینیا قرأ البسار غلسقة روح 
الموضوعي اائمٹلة فيه احق والأخلاق والعادات. الأول ركز على الذهب والتاني اھتم باح . لکن عا يلاسظ بهذأ 
الصند هو أن كلا التیارین عرف الدقاق واتعدام الاتسجام دانحل صسقرقه + فيا بخص اليمين. کات کل شاب ميجلي 
شرت کون تعلائه بذراسة ال معين؛ غهدا کارت داوب Kar Daub‏ یی بدراسة اللاغوت: ودا هبات 
فریٹریش ۳۱:40 py Hermann‏ بالےاٹیاتء وعدا كارف لودفيم عيشلي ات3۵۵0 وان انفكا تم 
بغلسغة الى , والامر تقسبه يقال عن الہسار آفیجل > ببحيث وجذناً پروتو باور يبتو باللاعوتء وماکس شتیرنر ۹2 
عصطگ بالفلسغة وکارل مارکس بالاقتصاد والاجتاع . . (م) . ۱ ۱ 

ز۱خػ غيلسوف وتاقد اجیاعی لماي ودي ۱۸۹ - ۱۹۷۹) ہد ساره الغکری عايدجيرية وختمه عارکسیا؛ كيا اقم 
حرکات اليسار الخديدة الداعية پل ثورة الشباب والطلية والاقلیات. اهم اعیله: العصل والثورة ز۰)۱۹۶۱ 
اذا رکسية السوفياتية (۸ 2 415+ لیر دس والهارة زه ۱۹5 الانسان ذو البعد الواحد ۱۹۱8 - (ع4- 

(۱۰) کاتب ومقكر المأ معاد للفاشستية» من عواليد مت ۲ تتاول في کتابیه الأساسيي + عسيرة ا حوغ {IFT}‏ 
و هیروشی) فی کل مکان (۱۹۸۲). اللي نوه به ياكوب طاوبس ب نزوع البشرية إلى تحطيم نفسها بیدعا عن طريق 
تبنیها لأسذاعب الکفیانیة ابلباهيرية ولجوثها إلى احروب ليل مشاکٹھا۔ (م). 

(۱۱) فیلسوفه وناقد فني واجتياهي تانب سردي (۱۹۰۳ ب ۰0۱۹44 بعد ل جانیه مارکیوز وهر ركهاير وپنيامین» اد 
مسي معهد الیسوث الاجتماعیة الذي عرف فیا بعد جدرسة فرانکفورت. عرفت نظرياته الاجماعیة وابیالية باسم, 
«النظرية النقدیةء۔ من آهم أعاله جدل الاتوار (۷: ۱۹) و ادل السالب )۱۹٣٦(‏ و التظرية اعلوالیة (٭ .)٦۱۹۷‏ 

ولع التامل فی اعال تیودور آدورتر ينظ إن هله الاعیال ل تخلء طيثة عا يتيف صن ار بعة عقود من الزعن ء 


۳۹ 


بتيأمی (۱۴) بتتاول المشاكل نفسها الي اُٹارعا هایذجر وان ہاسلوب مفایر . وع كل حال غإن مشکذة 





من اتعقاد ار الفكري تارئن هایدجر. ففي الثلاثيتات اعد ادورنو قراءة هایدجر لمنسفة کس‌شجارد (۱۹۳۳). 
وقي الخمسينات آعاد الکرة قاتتقد قراعته لفیتومیتولوجیا الروح (۱۹۵۷). لکن هذا التقد لى يلخ أشنه إلا في 
الستنفت نيما ُصدر آدورتو کتایا سجالیا مل عنوژن رطانة اخدالة (۱۹۹5)ء حیث عمد إلى إدائة ولخو 
الوجودیڈہ وتقد دالشروع الطبرعره الذي بخه الفلفة الآلمائة في النصف الثاني عن عشرینات هذا القرت والدي توح 
بإصدار عايدجر لكتابه الشهم الکینوتة واتزمات 3351199 . لقد استهدفت أدورئو فضح الخطاب القلسفي الالماي لا 
بعد )رب العالیة الثانية. لانه غيل - في نظره - إلى تعابير تذگر يلغة البازيةء کیا سمي من جهة ثانية ال الكشف 
عن وجود علاقة بين قلسفة عایدجر والایدیوٹوجیا العنصرية التلزية . 

لکن الفارقة المثيرة پذ! الصدد هي أنه بقدر ما سمي آدورنو إلى انتقاد هایذجر والخط من قيمة غلسفتہ في 
مناسيات عديدة آصر عایدجر هل الاحتفاظ بحقه في السمت والإحجام عن الرد عليه . بل إن مقارقة الفارقات في 
فة التقد آنه بقدر ما الم أحررئر عل وجود اختلاف شدید بين فلس وقلسفة هایلدجر. سعي المهثموث بالفکر 
الغلسفی الالمان إلى إیجاد روابط عمبقة وتواردات قوية بین غلسنتيها. يقول آدورتو في إحدي رسائلہ: وإن اال 
الفاحس تسار الذي قطعته أعالي لا كه إلا أن يرفض القارنة بین فشسفتي وفلسفة عایدجر, كيش ذلك وقنسفة 
هذا الرجل فة حتی اللبخاع؟ه. نکن عدا التسذير لم يمل درت أن تفارن قلسفة آمورٹو بفلسفة عايدجرء وهلا 
نفسه ما فعله یاکوب طاوبس في الحوار الذي نسحن بصدد ترجته بل إن مترجة كاب رطانة إللمدائة إلى الفرنسية» 
[لیاله إيسكوباسء لت عل وجود قرابات عدبلة بين آلرجین؛ فلقد اعدا مما منشقة اشرية» القائمة عل منطق 
ثطابقي يلخي اتفوارق وق الاستلافات» كا انتقد؛ الفکر الک الشمولي الذي یقصي النتوع ویعدم المتصوصية. 
يقول آدورتو فی کناب Hore‏ مونط۸۴: اکل هو اللا-طیقة بعينياءء وهذا البکلام کہا نلاس یشہہ إلى سد 
كير | لاح عایدجرء في کتاب الکينونة والزمان. عل ضرورة النظر إلى کیئرلة الكائن في الغضعها وجزئیتها. تقول 
إليان [يسكوياس في عقدمة کتاب رطانة الحداثة : اوعد الا یکی القول بان هایدجر. شانه في ذلك شان آمورثی 
سعى بطريقته +قاسة وطوال مساره الفلسقي إلى علافاة میجل وعاورته ومساء‌لنه؟ ألم یسم هذا الرجل إلى مجادنة 
صفح فخرة الكلية القائل بالمعرلة الطلقة؟ إن ظرجلین معا رخفا ذكرة السام کا قال ہا عیجلء واستهدفا 
بذك عمل ادل یتشم من تشه ازس ۲۳۲ . 

والملاحظة ذاتها أيداها الباحث الالاي رايته روشلیترز ين قال بان اناسل في العلاقة الوجودة بین !لفیلسوغین 
ينتهي إلى آنه وخارج الاستراتيجية السجالیة التي سلکھا أدورئر صد عایدجر: بوجد اتفاق عميق بين الرجلین حول 
مسائل عدیدةه. وتتجل القرابة الوجودة بين الرجلين في تماٹل طريقة تشخیصهیا للرضع القلسقي بعد عیجل 
راعتبارحما آن الفلسفة ليست علا من ؛لملوم . إلا أن ما یز تحلیل روشليع عن تحلیل ٹیسکوباس هو وعيه التام 
پسدود عسلية القارنة أو التوفيق بين الرجلين. يقول روشلیتز: «لا يعي السعي الجاري الیرم إلى التوقيق بین أمورئو 
وعایدجر إلا شيئاً واحدا: إبراز إشكاليات متشابية طبعت أقكار هذ العصر بأكمله وخاض فيها الرجلات باعتبارحما 
ا عوبر نا تكن لا يعني التوفين بہنہیا امال تلك الالٹراڈٹ الجَلفة یا وال لا مكن + پاي حال من الا حوال» 
القمز فوٹھاء کا لا يتبغي التقلیل سن حنة صدمة النقد لامور شايدجر أو الصمت التعمجرف اللي ابه به 
حایدجر ادورتوء. (ص .)٦۸٦‏ (م). تلمزید من التفصیل انظر؛ 
la‏ عل Coll. Critique‏ مسا de‏ ...ہ7۵7 Adorrao,‏ «مفمقط" {tj Eliate Bscoubas, Ptéfnce ù:‏ 


pofitêqus. Paris, Payot. 1912: ۔(2)‎ Rainer ناما‎ «Le Jargon en ,امه‎ Critique. N" ب53‎ 
Avr. 1982, 


(۱۷ غیلسوف الاي وتاقد ادبي يمال مودي ۲ ۱۸۹ - ۱۹۶۲). تمسورت اجتھادانہ الفخرية حول التظرية النفدية سيت 


ساهم إلى جاتب زملاثه في مدرمة فرانکفورت: في صوغ تصور نفدي للمجتمم الشري باعتياره ممما استهلیا" 
آعتمء مراناة نلك بالنرمة الصوقية القبالية اليهودية, خخاصية باستشرافات اتصرف اليهودي کرشوم شولیم ۔ آم 
أعياله : قي مقهوم اثتاریخء من أجل نقد الماف. والسورياقية. (م). 


{> 


نباية الفلسفة أو اكتيالها زغا طرحت قبل هذا القرن بزمن طويل . ولا اخفيك آي آومیء: ہہڈا الشات , 
إلى تلك القطيعة التي لعبت دورا حاسما قي تاريخ الفلسفةء أقصد القطيعة التی تولدت عن اصطدام 
الخطاب الفلسفی بمقتضيات الرسالتين الربانيتين اليهودية والمسيصية؛ والتی نتجت عن جابہة الفلسقة 
للمقهوم الجديد والتصور الستحدث اللذين صاعتهی! عاتان الديانتان السياويتان حول قضية ال حقیقة . 
وزذن لست أعي بالقطيعة تلك التي حدشت قي تاریخ الغلسفة بين رسعلو وإستاذه أفلاطون . 

لکننا لما تعتر السالة على وجهها الصحيح نتبین أن أفلاطون هو أول من رسم معالھا الأول في 
عاورة المأدية؛ فالدارس التاهب تفحص المحاورة يكتشف سقاً أن آقوال سقراط قي الحب ليست 
مسستملدةٌ من بنات آفکاره وسنهاء ولکنہا مستلهمة: ایضاً من ثبوءأت العرافة ديوتيم ( وھد 
الحقيقة قبحلا لا نستبعد ان بكرن القيفسوف افلاطوت قد شعر في إطار الدپانة الپونانية ۔ بان الفلسفه 
التي تطلب وجودها استقلاها بذاتہا إغا کان يشويا عور فاضحء وأن إدراك التقيفة لا یتحصل بإعمال 
التظر أو التفكرء ہل «تتزل من السیا»» بوحي برحی من العرافة ا الکة لاسرار الکهنوت الد اریة 
بتبوعاته . عل هذا التحو تصير الحفيقة وليدة الصدفة والمعرفة ممطة التبوءة خصوصاً وانه كان في 
الإمكان الا تبوح العراقة بحقيقة الحب لسقراط. هكذ! یتضح بجلاء أله لو قمنا بقراعة نبيهة لأعيال 
أفلاطون لاستنتجنا أن العا الأول للمشکل إغا لاحت في أفق الديانة الوثنية . نکن سذاجة بعضص 
التعاثيق المتشورة اليوم حول فلسفته ستحول ححا دونتا وإدراك هذه الحقيقة أو استبانتها. 

فان قال قاتل إن هذه المعالم رسمت بدا من أعيال فلاسفة صغار حن كانوا ينتمون إلى الأكادعية 
الأفلاطونية أو اللرسة الرواقيةء قلنا إن للامر على حلاف ما ذکر لام ما 
و بست بدءاً من مصتفات ارسطو مرور! يتآثيف ؟یاء اة فصد أوريحين الإسكتدري22١2‏ وكلييات 


(۱۳) يعتقد بعض دارسی التاریخ والفکر اليوئال القديم أن شضصية العرافة ديوتيم شخصیة غير وافعية اختلقتها تخيئة 
افلاطون؛ لکن إذا سق أن أقلاطون ۸ يذكر في علوراته الشهيرة إلا الشخصيات الوافعية» حق معه أن ٹکون 
شيخصية حقیقیة حت ون ثبت أن ما فاته لسقراط عن الب في عاورۃ تذادبة. هو كلام احتلقه أقلاطوت وتسبه 
إليها کہا جرت العادة آن يفعل في لتساورات الأخرى. اضف إلى ذلك أت اسم هذه العرافة ورد ہائذکر عند كاتبين 
یونانین آخرین ما بر وقلس واحد تلاملة آرستیدس عبهل اسبه؛ فالاول ذكر أا إحنى تثميذات الفیلسوف اليوناي 
فیثاخوراس والٹان, روى أنبا كانث کاهنة الإله زيوس اللسیال القدس في ارکادپا. لکن وکیفیا كانت الللقيقة: فان 
عاورة اذاببة تشهد لطا بانترحة التالية : «اعرأة من ماتينا عالھ بأسرار السب وغيره عن الاشیاء . لجا قرمها: عدة عقد 

من الزمن. من داء الطاعون الذي كان يمدق ہیمء وذلك بعد أن اشارت عليهم بتقديم قرابين تلالحة ییتخون ما 
عرضاتها وتجلب عليهم ألطافھاہ. يقول عنبا افلاطون تي مذ السلورة: «زنبا الراة التي علمتي کل ما أعلمه عن 
اغپ», (م). 

(۱۶) أورجمين (ارجاتوس) الاسكندري : إنه تلميذ كليان (کثیمنضوس]ء اشتهر بعثمہ الخزبر وبعد أثره. کیا اشتهر 
بکتاب البادیء الذي عرس فيه مذعبهہ الفاأسغي وتوخی عله التحرر سن والغئفغة الدئيوية» کا اتد ومذاهب 
السيم مثابة نه في ذلك . وھویری في هذا الكتاب أن ا لشكمة وحي ألمي تتسلمه بطریق الکتاب القاس + وأنا شرح 
الأقوال الفدسة بقرد إلى التأسيى لذہ الفلسفة اخديدة الي ستعرف قيا بعد بالفلسفة السيحية. وعل الرغم من 
قوله إن الفلاسفت دوي العقول اتر اة أقدر من غبرهم عل دراگ ارح4 الكناب المقدس وخفایاء؛ فإنه لا يستعر 


£ 


الاسکتدری(*۱), آکبر متقفي عم هما . و مخزی هذا الاسر هو أن باية الفلسقة اما حققت مم هلم 
القطيمة وان السبیل إلى احقیقة 1 بعد بتأی من عللنا الدنيوي» بل استنادا إلى كلمة السیح : أا 
السبیل إلى ا حقیقةء بل أنا الحفيقة ذااه. لقد صرنا نجد آنفستا امام نبرة جدیدق نبرة ‏ تعد معها 
اف فا 1۳ موضوعياً پل آضحت شيئاً مرتبطاً باتشمیر: ءآتاہ,. وھذا الوضم يعني أن القلسفة نَم تعد 
تقوم على اساس مطلقء وانبا آيلةء زثر ذلك إلى الزوال والاشحام. ولذا حق القول انه امان 
القلقة أت تعائج مشاکل جزئية بواسطة الحقل فانه ى أن نقول. ایض ان رکیزتها الأساسية إھا 
تكمن في شیء آخر قد يحدث أن تنظر فيه وقد يحدث أن تعرض علہ. 


قلوريات روٹسر: 

آلا يصم القول إن هل الساولات الرامية إلى تجاوز الفلسفة من حيث هي نشاط نظري يسعى 
إلى تفسیر [العالم] نا تشترك في الابتدار إلى فصل الطاب الفلسفي عن کل مشد علمي؟ ألسنا 
تلاحظ آيضاء أن عنه السئولات ما زآلت قائمة حتی اليوم وأن دعوة الفيلسوف ال رای ريتشارد 
روري ۱ إلى ضرورة تصور الفلسفة كا لو كانت شكلا من أشكال الكلام المعتزل قول الحقيقة زا 
تعبر عن هذا السعی تعییراً صریحأً جلياً؟ 


عد القلسقت ف نباية العلافب. إلا اداة مساعدۂء اي سيلا نتهدي به في الاقتنام بأن القیقة لم ترد إلا في «کلمة الهو 
وجلة القول. إن مصدر فقيقة عنده. ھی سياوي لا فلسفي ثنيري . (م). 

(۱5) کلبیات زکلیمتضوس) الاسكتدري فیلسوف مسيحي عاش في القرن الثاني للسيلك واشتهر بدفاعه عن آلدین اسيحي 
ضد الرکنية والخٹرصہةء كا اشتهر ممحاولة التوفیی ولمم بین فلعقل والوحي . الف کلیمان ثلالة کتب عي اطادي 
و الدب و الملمء وكلها جسولة لأجل إسباع سوت الحق الاطي الذي لا عدي إلا هنيه ولا استقامة ولا ہشریعتہ 
ولا علم الا بوسیه . وهو برى في كاب اطادي إن !اسم السیح تيسيد جديد تكلمة الله التي رنت في الاسماع ميلد 
اليدءء كبا يرق أنه لم يعد طلب العلم من الاتسان أمرأ ضروریاء لان نزول كلمة ؛لبق من السپنه إلى الارضص يغنيه 
عن کل بحث أو معرقة با حقیعقا . ويعترف کلیان. ذا الصدد بأن الشعراء بالفلاسفة: وعل رأسهم لاون ۽ 
قد أحركوا بعضا من لحقائق پ(طام من اللوغوس الاغی . اي دالرشد اسپاریی لذلك وجدناء يقول عن افلاطون 
لته : وسصديق اللقيفة امتهم عن اللہ سحیح أن كياب انعر للقلسفة ضد آعداٹھا من رجال الکتیست لکته م 
یستهدفب بذك أن ینزطا ملزلة اسمی من منزلة الدین؛ فلیست الفلسفةء في نظره. خرورية ٹازمان إلا بالنسبة لن 
يتغبل الختاتق الزفیة بطريق الاستدلال دوت غيره من طرق التصديق الأخرس؛ ثم إن الإرادة الصالحة کافیة لثمرء 
لني يؤمنء ہل لقد آمن کثئیرون عونا استمانة بالفلسقة. پقول کلییان: داب اللہ مصدر اخقائی (., .؛ ولكن من 
احقائق (. . , ) ما يصدر عنه بصفة تانریه مثل اللشالق الفلسفية (. . .© إن الفلسفة عي السهد تخاس بائیوتان 
واساس انين للسيسية. (م). 

)١١(‏ ریجشلرد روري 1۵۷ ۰3۹۱9۵:4۵ فیلسوف أمريكي معاصر: ولد في نيريورك ستة ۱۹۳۹ وحرس في جامعة برنستون 
لدة حدی وعشرین سلة قبل أن بصیر الوم أستلذ) بجامعة فرجینیا. لعب دور بارزا لسنوات عدينة في سییر 
الجسعية الأمريكية للفلسفة؛ ویضم نفسه البوم في مصاف التليد الفسفي البرجاتي الامريکي ٹانجدر من جون 
ديري ۔ يتم وضعه مشعل الفاسقة الأنجلوسکسوئیة ججادلت التواصلة للفئسفة القارية. عا جمل الدارسين پعتبرونه 
أبرز القلاسنة الأمريكيين اشفتحین على الفلسغة القارية (الالثائية والايطالية والفرلسیق), من أبرز مؤافاته : الققسفة 
في عرآة الطبيعة (*54١)؛‏ و نائج التزعة البرحاتية (۱۹۸۲)- 
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پاکوب طاو پس: 

أعتقد أن من مستلزمات ا حوئر المثمر اجتناب ظرطانة وابتغاء الإبانة. وٹکی پتحقق أا ذلك 
ری أنه من الضروري الساول ف هك الام ۽ عن میزات اقطاب الغنسفي وحصوصیاته . فأكول - 
ان الستفاد من لفظة القلسفة سحب ا حکمةء. وهذا الع یدل. من جهة اوق على آنا ليست امتلکاً 
للحكمةء كيا يدل» من جهة ثانية: عل أن الفیلسوف الق هو الشخص الذي يحب الحكمة ولیس 
الحكيم بالذات. فا أبعد هذ الصفة عن تلك؟ ثم إن الفیلسوف يبدي الحاجة إلى أن بصبح نحكيياً؛ 
وهو لأجل ذلك لا یفتا پنشد ضالده ویتقرب إليها. آفلم يكن أفلاطون تفسه يستبمد أن يكون 
الفيلسوف حكيا؟ لكنء وعم عا ذكرناء تلزم الإشارة إلى ما طر! على هذا الموقف من تعديل کان أهل 
الرواق صانحیه , أقعبد اہم ساووا بين الفيلسوف. وا حخکیں ای اہم اعتروہ تجسيداً اثال السالك 
التامسك التي فك قیود اتشهواتب ونای بنفسه عن شوائن اللات . وبطبيعة ا حالء لیس پصعب أن 


ہے یقسم رورت الفلاسفة إلى فتین: فثة الغلاسغة التسقيين الملهبيين الذین استامدوا في تاریخ القلسقة . أمثال 

دیکارت وکانط وهپجل وعوسرل وراسل ؛ رفتة الِمْلاسمة الیدعین الذين پنشئون الکلام دون تقپینه بق أو اعتہادہ 
تذكر حقيقة بمینها + وهم ديري وعایدجر الأخير وفیت‌جنشتاین الأحير. یتمیز الأرائل بسمتين الجن مما: التزعة إلى 
البناه وتوليد الافکار ونشیید الانسلق وللذاهب» والمبل الشديد إلى اعتبار الفتسفة علي صارماً يقرم على مجح 
الدامغة والأدلة القاطمة. اع الثواني فتنلب عليهم نزعتان بارزتان هماء التزعة الشکه اليقظة در والتزعة 
البرجاتية العملية. وبری رور أن الصنف الأول من الفلاسقۂ پسمی إلى إنشاء قلسفات تقوم على مہدا الاستجاج 
والاستدلال: بيا يلجا الصنف الئاں إلى اسلوب التهكم ت۳ ٹ8 والمثيل ٭* ۷۷ہ واتشلرات 0ت مامث ؛ 
وذلك تملمهم حق العلم إن صحة نظ باتہم آیلة إلى جرد أخطاء بعد حهاية عصرهم , اٹ تراهم یسعون إلى البقاه 
في الظق واغاش في الوقت الذي يعتقد الففاسفة تلنعیوت أن فلسفاتيم خالئة وأنہم سپطیحون تاريخ قول الحقیقة 
إلى الاید . ومکڈا يحطم الفلاسفة الیدحون افکارهم لصائح جیٹھم والاجیال الى تأي بعدهم بينيا پکتفی الفلاسفة 
الملعبيون بہثاء فلسفات يظئون آنا لن تف ١‏ وإذا كان الاوائل يتركون الجال س الفهتة اللي يتضمنه القول؛ 
الشعري » فان الثواني یلجاون إلى اسلوب التنظير الذي یق الأوائل ویکفون عن طلبه . 

تين ما سبق إن الفلاسفة البدعین يعتزلون قول +لقيقة. ولذنك برتکز تصورهم اشدید لتفلسفة صلل 
مبدڈین > 

| زت الفلسفۂ الابداعية ٹم تعد تبدف إلى كشف ا حقیقة راما إلى متم النقاش حوفا. 

نب ۔ إن دور المیلسوق الجدد یتحصر في معاطتنا من الوهم الذي يستولي علینا إثر فعتقادنا أن معرقتنا بڈانتا 
تدل عل معرفتنا بالوقائم ؛لوضوعية . 

ھکذا يدر أن الفلہقة احدینۃ تمارفی بحسب زوزآي + ال عة الأفلاطرئية الفائلة إن مهمة الفیلسوف هي 
مول اقیقد رکشف النقاب عنپا: فهذه التزعة افتقدت کل مشروعية أو عبر للقرل با لائٹا الیوم غيل إلى النسبية 
وئرغض الفلسفات العطلقة . ورور لا قف ضد افلاطون إلا لیقف إل جانب یسا با اعٹت] (۱۷۲۹ ل 4۱۷۸۱ 
صاحب کتاب تريية النوج البشريء والني کان یفضل الصراع اللامتناهي من أجل ال حقیقة على القول الهاي 
پاقيقة لشاهرة؛ تلا عار روري کل توجه اعتير الق تظریة ععرفة. خالأفقشسفةء في نظرف لم تكن اتعرفنا 
بالحقائق وا وعدت اج الثقاش پابلدال. انب ليست دمرآة طبیحیةه تحکس حقیقٹھاء ولکتبا حوار مفتوح ونقاتی 
يتصاور وعقنة تلرقه. هذا دب ی وهو : جلاڈا لا 
تتفرغ كلية لكتابة الاب او تبحث عن تسلية تبعدنا عن صرامة التعظير الفقسفي وتعقيداته؟:. (م)۔ 


ف 


نتليه إلى ما تحمله هذه الفکرة من بعد ديني نتلمسی آناره في السيحية ذاعها. 
نقد نسجت تلك القكرة ولا تزال صورة الفیلسوف في أذهان الناس. ویمکن أن نسترشد في 
استبانة المقصود يأحدوئة طريفة رواعا في إرنست بوخ" (عل أنني لا استبعد أن يكون بلوخ نفسه 
قد اوغا تاویل خاصاً) . تتلخص أحداث الأحدوئة فی واقعة حقیقیة جرت في آلانیا أيام العضشخم المالي. 
فلقد حدث أن ذهب بلوخ ذات إثنين إلى إحدى الفاهي وأدى ثمن احتساء فنجان قهوة ب ۱۵۰۰ 
مارگ وفي اليوم التالي كان عليه أن يؤدي ۱۷۰۰ مار وفا عاد يوم الخميس من الأسبوع نفسه اضطر 
إلى أن يقدي ۲۵۰۰ مارك. ولعنه أمر بدیھی أن كير هله الزيادة الناتجة عن التعضخم انتباه فیلسوفتاه 
فاستدعى النادل وفال له : ولقد إديت لمن فنجان قهوة يرم !لائنین ب ۱۵۰۰ مارك ويوم الشلاثاء 
ب ۱۷۰۰ مارگ وهاآند! الیوم آژدبه بے ۲۵۰۰ مأرك. قهل لك أن تبرر هله الزیاده؟» قاجابه ائتادل 
فائلا دكن پا سید بلوح قیلسوفا ول تفگر ٢٢‏ ۔ 
ما مغزی هذه ا حکایة الطريفة؟ إنه یکمن ولا شك في أن الفیلسوف يكف عن أن یسظل 
فیلسوفا إن هو تفکر أو تدبرء فآ التفكير والتدير إلا إرباك لشخص الفیلسوف وإزعاج له . وعلیه » فان 
تموذج الفيلسوف الذي وسم المخيلة الشعبية طيلة القروث الماضية إغا یکمن في ا حکیم «الرواقي »(۱۸) 
الڈی آ* شىء يربكه أو پزشجه . 
لكن دعنا نعود إلى افلاطون وإلى مسألة خصوصية ا خطاب القلسفي . هنا أجد نضی مضطرا 
إلى مناقشة ما قلتموہ من أن اليعض أضحى يعد امخطاب الفلسفي كا لو كان خطاباً بعتزل قول ا حقیقة 
(۷) پرتست بٹرخ 900 اصع ز۱۸۸۵ - ۱۹۷۷)۔ فلسرف هودي آلای. من آهم مؤلقاته : روح البوطوپیا (۱4۱۸) 
و مپدا الأمل ٥4٥ ٤(‏ - ۱۹6۹). اشتھر بسعيه إلى تأسیس تسق فلسفی منفتح یقوم على خسة مفاهيم أساسية عي : 
الستقیل والكورة والیورطوبیا والاعی واا س . ۳1 تفکرہ فقد مر مرلن : مرحلة یل غیرت بتأثره بالنصسوف 
اليهودي وال رتستتتی رد ١۹4۰‏ . ۱۹۲۰)ء مما دفعه إلى زحياء القكر #یرطويي باعتباره فکرا یتقصی امعانات الخال 
التي لم یتم استخلافا والي من المکن أن یسضمرها. وقد فعل ذلك انطلاقاً من ريط عدا الفکر بنظرية المرفة 
واليتافيزيقا وقلسعة اشيال. آما اترسلة العانة فتمتد من سلة ۱۹۲۱ ال ستة وفاته, وسلافا امتنق الفکر گارکی 
وراح پژسس «قلسقة عملية» اعتبر معها اذارکسية وأخلاقاً جدیداه تشرع نواقذها على الستقبل وتنفتم عليه . (م). 
از[ يةه ا حکیم الفیلسوف؛ ۴ الاعتبار الرواقی الشخص لصوم الذي خسن کل ما یفعله ویعر فا جیب پخلمن, 
من انفعالاته واهوائه. قھو لا يتفعل ولا یغضبء لا يحب ولا یرغبء ولا يل ولا برهب» لا يتآثر بشيء ولا يشعر 
پال او شجن أو وسد أو اسف. إنه خي عن الالء مترفم عن أكلك. لان ملکتہ الوحيدة هي الفکره یبحث عن 
التوحد ویسعی إل التفرد. یط بکل قن ويتقن كل عة يعلم لامور الؤنسانية ويتدبر الحياة الاهيت عقله کامل 
ولا يقع في ظن أو شبهة او مرلة . ویاعتصار الحکیم الرواقي ‏ کیا جاء في نص ؛ وار؛ تموذج الفيلسوف الذي لا ييا 
بأمور اثدنیا أو يبحث عن علذات نلیاد. يفول فلوظرعس فی كتاب البادیںء الشترکة : دا حکیم ا حق هو من توقفت 
نفسه عن الفرح وآخزن خیرات الدنیا ولذاتہاء فلا هو يفرح لوفرعها ولا هو يحرن لقلتهاء بل يظل على حاله تلك ؛ في 
شووته اقاصة کیا في تديير عنزله. پنشد خی الأمور بنشدان اوسطها ویستحب منہا ما يترافق وفضيئة الاعتدالں سق 
يعمل به الآمر إلى تحکیم عذء الفضيلة خاتیا في کل الآشياء با فيها الأشياء التي تعزف عنہا التفس وعيملهاء . وپلخصی 
الاشیاء مهيا بدت غریبف وسی لو تعلق الأمر بعیون الیله الحارة أو ائقجار البراكين». (م)۔ 
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ویتحاشی ا خوضی فیها. إن هذا الزعم سلیل نظریات الخطاب الحديثة والتی لا تعدو أن تکون عندي 
سوی حماقات وتحکیات . وأما حجني على ذلك فمبئية على مثال الفیلسوف اليوناني آفلاطون الذي شهد. 
لاد الخطاب اتفلسفي وکان على بيئة من أمره إلى حد أنه تكلم فيه وأنطقه . لقد طرح خذ؛ الفیلسوف 
مشكلة الطاب الفلسفی وغیزاته المي ببا بنفرد عن اشکال الخطاب الأخرىي. وکان ذلك في عاورة 
الادبة التى آشرنا إليها سابقاً واليی رغم شهرتها کلت تعأني من جهل القراء بمضامينها إلى درجة أن 
صرنا نجد في أوساط الغلسفة الأكاديية من يديا بذعری إسفافھا العاطفي وجوحها الوجدانيی. إن 

هذه المحاورة تتميز بأختلافها عن المحاورات الأخرى شكلا وقالبأ فهي رواية لحاور: ولیست مماورة 
بالعنی الدقیق للكلمةء ذلك أا جعلت من الشكل ذاته موضوعاً للوصف. وانفردت عن غيرها من 
المحاورات الأخرى التي انكبت على طرق موضوعات فلسفية محدنۃ بان اتحذٹ مقهوم «المحاورة» ذاته 
موضوعاً للتحاور . ولع الاصل في ذلك أن النطق السليم کان بستدعي من قیلسوفنا تقديم تبربر 
مسبق يؤكد مشروحية اعتیاد المساورة قال أمثل للقول الفلسفي . 

لتسمدث قلیلا عن مضمون هذه المحاورة التي تختص بطرح مسالة الطاب الفتسفي وعیزاته . 
ولنقل إن أحداثها تجري مناسبة حفل أقيم عل شرف حصول الشاعر التراجيدي أجاترن 08اه عل 
التاج الذي اعتادت أثينا منحه لاحسن شاعر تراجيدي محتقي به برمها دعا شاعرنا أصحايه إلى بیته: 
وکانت المادة تقتضي أن یتم تقدیم ثلاثة عروض مسرحیة تراجيدية وعرض كوعيدي واحد في کل حفل 
من ا حفلات آلبی کان يقيمها الائیلیون . وبطبيعة الخال لا اضتي عتاجا إلى الٹذکیں في هذا القامء ما 
کان تیه والرفه وعارسة الألعاب من حظوة ومكائة عند سكان ايا , 

ولقد كانت المأدبة الي أقيست في الحفل للذكور مناسية للحديث عن لحب . واول ما التتح به 
أجاتون الحفل انشودة لحب زعم فيها أن اب كل شيء وأنه التملك والکیال . بعدحا تدخل سقراط 
معترضاً بقوله إنه یستحیل أن یکون اخب کیا زعم اجانون؛ لان العیی الحقية تلحب هو فعل التمني 
والرغبة في الشىء ۰ ويا أن الرغبة في في الئيء عي غير ملک فإنه ٹر يكن اب كمال" وڑھا كان على 
وجه الدقةء تعطشاً تلکیال وتطلعاً إليه . وما لا شك فيه أنكم تلاعظون ما في هذا الاعتراض البسیط 
من عمق ووجاھة ونياهة . بعد ذلك عمد سقراط إلى فحص غتلف آلران ا حب (واشیر إلى آننی اخترل 
الکثیر من التفاصيل في هذا المقام). ولا آشتد التقاش واحتدم في منتصف ا خوار وتبین أن حلیل اسب 
أمر ممتنعء قام ڈریستوفان ۵240۳9876 يروي آسطورة ضرب بها مثلا عن ا حب؛ وللستفاد من هذه 
الاسطورة أن الأجساد كانت في قدیم الزمان واحنۂ متحدة فانفصلت عن بعضها البعض اتفصالا 
استوجب منها أن تبحث عن بعضها البعض غامأ کا بحدث حین ترمی الأحفية في حلبة مصارعة الثیران 
ويكون على الأشخاص أن يبحثوا عن فرداتها الیمتی والیسری(۲۲۳. إن التقرج على الناس وهم يبسثون 
عن أحذيتهم يبعث على الضحكث: ولكته شاهد كوميدي بخفي؛ في العمق + تراجيديا حفیقیة . 


(۲۱۸ يوجد المرشی الكامل لمله اتقصة الرمزية في غاورة #كلدية على لسان آریتوفان الذي يقول: دإعلموا في بداية الأمر 
أن البشرية كانث تتضمن ثلاثة اترام لا اتن ما ؛لذکر والانشی کیا هو امال الآن (. . ۔) ثانیاء كانث سورة کل عم 


و ۶ 


بعد ذلك قام القےاس غع٭وناحاقلئث یعزفب فاصلا خو سن سيقياً وکانت تلك بواتر انتهاء لخشل. 
فاخڈذ التعب والثالة يديان في عروق الحتفلين إلى أ شلك رکنم ما عدا ثلائة ظلوا ميق ظين 
ماجعین وهم أجاتون واریستوفان وسقراط . وبالرغم من بزوغ الفجر وانبلاج ضوء الصبح فم تكن 
الخمرة لتذهب بحقوفم؛ إذ مکٹوا يشربون ويلهون وعرحون إلى أن غشي ضباب الصباح الخحغلة. 
عندھا تدخل سقراط بکلام غريب أشار فيه إلى أن هتاك تنافساء بل تباریاً حاداً بين الفلسقة من جهة 
والتراجيديا والكوميديا من جهة ثانیة . وما هي إلا غات حتى ذعبت الخمرة بعضلی ؟ُجاتون 
وارستوفان: فبقي سقراط یقظاً إلى أن غادر ا حفلة في الصبيسة» فاستحم واغتسل وانصرف کعادته إلى 
مشاغله اليومية . 

ما دلالة هذا الکلام الملغز المذعل الذي صدر عن سقراط؟ آمعناه أن الفلسفة أفضل تراجیدیا 
وأفضل کومیدیا پا ممكتتين؟ ثم ما علافة ما قاله بالمشهد أقصد بفقعل شرب سقراط الخمر بصحية 
أجاتون وأرستوفان إلى أن بلغت الثالة منیا مبلغاً فانصرف فیلسوفنا إلى قضاء حاجانہ الیوعیة كيا لو أن 
شیٹاً ۸ یقم؟ إن الفلسفة تفضل التراجيديا والكوميديا لأا تنطقان شعرآء فلا تقاس أ*ميتهيا.. خاصة 
التراجیدیا ۔ إلا با حفقان للنغس من تشوة و ر . نما ترتبطانء أيضاء جشهد جرت المادة آلا 





عد من هؤلاء الناس قطعة واحدة بظهر مستدیر وجوآنب داترية. وکانت طم أريم یں ولم من السیقان عند مساو تعدد 
الایدیں وکات شم وهات ری رقة ڈذات استدارة كاملة, ويشيه اش الاعر تش اما طلقا پیت كاب اراس » 
اللتصیق ہذین الوجهن . الوضسوع ادها مقابلا للاخرء واحدأ۔ وکان لهم أربعة آذانء وكاتث صرراتهم 
عمزعوجة (. . .۰) وکانوا يما لذئكف غلوفات خوي قرة ومقدرة هاثلتينء وکانت كبياؤهم بالفق ویصل بهم ارم 
مبجو؟ الآلحة (۰ . , ) ولدلاك اسف زيوس والاغة الآخروت يتشاوروت فيا بجب أن یفعلوہء وکانوا في حيرة شدیدۃ من 
أمرهم! فلم يكن في الواقم في مقدورهم لا أن لكرهم ولا أن يصعقرهم کیا فملوا بالعیالقة و. ..) لاتم يفقدوث 
بنئك التكريم والقرایین التي تأتيهم عن البشر  .(‏ .) وبعد أن بذل زيوس ق ذلك جھوداً شاتاً جد احذ في الكلام 
فقال : تا لم اخطی۔ء أظني قد وجدت وسيلة لیمکن أن يكون بشر, وان يضع عؤلاء في الوقت تسه حدا 
لتمردهم وذلك بإضعافهم (. ) ساتلع کل منهم شفرین ویفاك ورن آند سق وف تفس الوقت یتجون 
لیا زتتلجا أوفر بسیپ تزاید عددهم (. ۰ . وبعد حلم الجلمه شطر الناسی شطرین (. . ثم کلف ابولون أن 
يدير الوجه وتصف الرتبهنسو الفظم لدی جيم من شطرهم عل هذا الدحر ليسي الاضان أكثر عضو انه بری 
دالا أمام عینیه التجزكة التي حلت به (. ۰ وف هله الظروف شطر الکائن الطبيعي بالتضسیم ططرین + وسیشق كان 
كل نصف يتوق إلى نصفه ویلحق بدء ویلف كل متها كراعيه حول جسد لاجر راقبين إلا یکونا سوي كائن 
واحدء وكانا ينتهيان بالموت جوعاء وبصفة عامة إلى العجز عن العمل ؛ لأنبيا کان لا يريدان أن يعمل اأحذخما شيا 
يلوت الأخخر (. ..) وعق هذا الحو احذ الوم في الانفراٹسں كين اتوي شمر ےم مد ہے ات 
جدیدةء فتقل عرراتهم إلى الأمام . . . عا پسمح للناس بان يستخنموها لینجب بعضهم من بحض (۔ 
الأكيد إذن أن حب البشر لبعضھم الیعقی , تاصل في قلويم مل كلك الوقت السحيق.؛ ذلك الحب الذي جع شم 
طبیعتنا الأولى وهو لغب الذي يسس إلى أن یجعل من غلوقین خلوقاً واحداه. 

اقبسنا عدا التص من كناب أفالاطون: الأدية. ترجة سامی النشار وجورج شحاتة قدواتی وعباس امد 

ألشر صني . دار الختب الجامعية. ۱4۹۷۰ , زمن الصفعة ۰ إل (fe‏ (م). 

(۲۰) التطهر ار التطهير ندند فاو مصطلح علبي دبي أتخذ عدة معان في تاریخ الفکر الفلسفي والطي القديم. فابتراط 
بعني به طرد الأمزجة السوداوية المرضية عن ابسدء وففوطرخس يقصد به تطهير النفس من اغوی والرذيلة؛ ما يم 
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يقدم في آثینا إلا ایام الاحتفال؛ حینہا فقط یتحقق التطهر ونتم تخلیة النفس من شوائب ؛اثیرات 
وعوالق الوثرات . معنی ذلك أنه إذا كان التطهر. کیا جاء في تصور افلاطون وتلميذه أرسطو۔ غاية 
خصوصة للتراجيديا مقصورة على شعراٹھاء فإنه لا يعدم أن يصير عند الفیلسوف تطهراً فلسغياً خاصاً 
آي غير مكروط يبوم احتفال او مقام شعائر؛ فیکوت في الإمكان التطهر في کل زمان ومکان وبأي سان 
کان ۲٢٤‏ معنى هذا آننا إزاء ميزة خاصة للخطاب الفلسفي» ميزة كانت لافلاطون القدرة الكافية على 
إحراك أبعادها ويكيفية لا نجد لما مثیلا حتی عند أساتذة الفلسفة العاصرين لنا. ثقد استطاع آفلاطون 
أن يتبين بذلك مدى تعارضی هذا الخطاب مم السفسطة من جهة والتراحيديا والکومیدیا من جهة 
ثانية . ولعل الحكابة التي تصور أفلاطون شابا حرق تاليفه السرحية عند أول لقاء له يسقراط محمل 
دلالة کبری على هذا الستویء سواء حقت هله الحكاية آم بطلت. 
حكذا إذن تكون قد ارتسمت في الانق المعالم الأولى للخطاب الفنسفي وتحددت تحديداً م يكن 

ليرتج ولا أن قام هایدجر بخطو به خعطوة إلى الو راء ویعید إليه بط الشعر بحیث استطاع أن يتجاوق ما 
سبق لافلاطون إن عده أساساً للخطاب الغلفي وسنة له. ولقد أوقف عذ! الفيلسوف حياته على قك 
ما استخلق من أشعار هوندرئین :6۳۴۹۵۱061 نما يعني أنه جعل الشعر دئیلا إلى الحقيقة وطریقاً 





= أفلاطون قيعتير الموسيقى تطهير؟ للروح وتخريرها من اخنوع الذي یسجنها إكتاب ایلمهور یب کیا يعتقد ارسطر أن 
واليلوديات المقدسةء ملاح خد امراف النفس رات التراجیدیا حدث تظهراً في العواطف ڑکتاب الشهی وبری 
اننرطین أن انتطهر لا حصل إلا إذا اتفصلت الروح عن البدن وحققت ابر الطلق (کتاب اثتاسوھات)۔ لإ 

۲۱ انظر بدا الصند الضميمة التي اقردتاه) لمسالة الکتابة الفشفية ضمن الضيكم اللحقة هذا آخوار۔ (م)۔ 

ET;‏ اهتم هایدچر كثير! بشعر هوللرلین؛ فقد تتاول آناشيده (طعطظ عل ,كعنصدم+3) في حروسه الاو الي ثلقاما ما 
بین ۱۹۳4 ۔ ۱۹۳٩‏ کیا خصص له «خاضرات روماء اللي سمل عنوات: عولدرلین وعاعیة الشعر (۱۹۱۳)- 
ون القاریء هذه الدروس ليلاحظ مدي معرفة عایدجر العميقة بشعر عولدرلین وقکنە منه إلى حد أنه کون رؤیڈ 
متفردة حول إبداعه الضمري ۔ 

وأول نقطة تناوها عایدجر في شعر هولنرین هي مسألة علاقة الشعر بالفاسفة . قلقاد اعتقد بعخی القباتن 
تزمن طویل أن هناك عل الأقل . خطرين اثنين يتهددان الشعر عنلما #تنثوله الفلسقة بالدرس والتحلیل والتعثیق . 
مل قطر الاول فى تحویل القول الفلسفي في الشعر إلى غرة فاتلة تتھي بتدميره واقبارہ؛ فالقصينة كافية بذاتبا 
لإيصال ائعنی ولا حاجة ل تقطیع أرصالها وتزيق روحھا بإضافة كلام ناري هی في حد فاته. حشولا طائل منه ؟ 
إنيا مسمولة لاجل الاستلذاذ المي بقيمتها ال جالیة وتلوق سركات ؛لروح الٹی تعبر عنہاء وهي بذلك لا حتاج إلى 
تاویل ا خطاب النطقي التسليل البارد. هذا غي بخص للخطر الأول الذي يتهدد القراءة القلسقية للشسرء أما قبي 
نس اخطر اللاي فیمکن القول إن الفیلسوف فد پتزای في تناوله للشعرء إل حویل عضامون القصيدة إلى مقاهيم 
جرد جوفاء أوإل البحث من مضامین فلس شية تقوم على مدا العقلانة. إن هدفاً کھذا هو ضرب من التعسف یقتل 
وبالطيم , ینصدی هایدجر لتنيهات هؤلاء القنائين, فد عل اه الاول بالإشارة التائیة: من احرانا الا 

يكون دالتلذذ اجبالي» بالقصیدة سوہ فهم لمقاصدها؟ ما الذي هنم من أن نورد کلاماً شعرياً عن الشعر حون الالتزام 
بمقعضيات القافية والأوزان؟ کیا يرد على التنيه اثثاني بالڑشارۂ إلى آننا تشعلىء الغهم عندما تعتقد إن الغلغة تبحٹ 
في الشمر عن مفاعیم وأفكار فلسفية؛ فوحدها الفلسفة التي لا تمترم نفسها تيع هذا الطريق الستود. 


با 


بغر به مسار التفكير القلسقي القديم ويثور عليه ؛ في الوقت الذي كانت الأنساق الفلسفية الکبری قد 
إخذت تعد وتتفتت شذرات شنرات . وأعتقد أنی لامست الآن جاتبا من سؤالكم أو قاربتء كيا 
اعد أنفي أظهرت من الجهة تفسها السبب إلذي جعل الفکر الفلسفي العاصر پتخلی عن صورة 
الكتابة النسقية ليضحي قربا من اثترمیق أو جنساً من الترتیق۳۳). 

وبخصوهی هلا النمط ال لحدید من الكتابة» فإن نيتشه اعتار له صیخة الشذرة فغدت بدورها 
صيغة تشي اخقیقة الفلسفیةء اما هایدجر فيال إلى تهديد النظر في الاساس القدیم للغلسفة؛ وذلك 





ع بعد ذلك يعمد عایدجر إلى فت حوار فلسغی مم الشعره » شاصية شعر هولدر‌لین اي بعتب أكبر شاعر لاني 
استعطاع شعره أن يسكس مخامرة ة الشحب الا فان . وحور عایدجر مع هذا الشعر لا يسعى إلى شرحه شرحاً مفصلا 
موسوعیاً لو تناوله تناولا تفریخیاً نفسیاء بق کل عسعاه تدشين رؤية تأملية لماعية شمر عولدرلين وبيات ارتباط هذا 
الشعر ممصي تاجن الشمب الا لاني 

هکذا وجد عایدجر في أنشردة «جعنععه0» سا حزن وتأبين للالة القدیة الي انسحبت من الافق وم 
تعف متك السلطة على وجرد الیشر الا بشكل غامض وباعت۔ کیا رجد في آنشودة الراین «صتدط ععله» استحضاو! 
اصورة انصاف الأمةء أي آولئٹ البشر الاکبر من البشر الأسغر من الآلحة والذين یذکرونتا بالارض والام ومسقط 
اراس وائسکن . وقد عاد عایدجر ددا في تابه قرب عولدرلین إلى التاکید على اٹوضوعات نفسها آلي تعکسها 
قاقد هذا الشاعر کالعودة إلى الارضس وا حنین إلى الام والك کوٹ إل البلدة وتخليد الا خة وافول أنساقها. . . کیا اکد 
من اة ذاجا. عل آٹ خولنرلن دشاعر الشعراء» وان شمر تعیر عن أكثر انشخالات آلڑنسان برامقه. بقول 
هیف جر : إن الشمر انشفال متواضم ولعب بالکلیاث لا ترجی عنه إلا" البراءة, إنه بیان متکشف لثعةء بل أخطر 
وأسصمب با وهيته الآلحة تلیشر كي يكونو؛ شاعدا ملل انتماء الانسان إل الکینونة . إنه واستحضار للاغةء ودذکر 
للاشياء بخینونتهاء ووتآسيس لذكينوتة پالقول والكلمة» ب یه باعتصارء آساس تاریخ انان تیه ۱ وھذا ما عه ۽ 
في النہلیف أبعد من إن يكون وتتميقأه أو وزشرقأه. لك كله كان الشامر اقيق هو من يلعب دور الوسيط بین 
الآلمة والبشرء فيتلقى الأمارات القادمة من عالم ا خلود ويقدمها للفانين. لذلك كله إيضاً استحق هولدرلین آن 
يسمى «شاعر الشعرء حصوساً وانه عمد إل الاسضال جاعية الشحر في «زمن التعاسةه ووغياب الاتهء بل جوز 
فلك إل التتبق بالمستقبل ؛ فلم یفن بالومن النصرم وحسب» يل تیا بالستقیل من منظور الشاعر الا الي الذي 
تصدق لبوعته ویتحقق استشراقه لا من عنظور المتدي المدعي الذي بي تيوماته على ضرب من الشخمین والتقدير . 
ومكداء إذا قارتا بين الفکر وانشامر ظهر أن الاول يقبل ما خضم له من نفي واغتراب في حيين يرتبط الثاني 
ہہ وعسمقظ الر اس . يقول هأيدجر: إا كان عنالك شاعر حقيفي ينضح شعره فكرأ أسيلا فهو هولدرلین؛ ثم إن 
عولدرلین فیلسوقه کبم بستحق ی أن یوضع في مصاف كيار الفلاسفة کشیلتج وهیجل؛ بل بل راکثر من ذلك أن هوتدرلين 
هو احد کبار الفکرین واغناهم فكراً وتجرية . (م). 

(۲۳) عمل مقیوم «#عدامعة3 5ء الفرنسی مكانة متسيزة في الکتابات الغربية المماصرة خحاصة في جال العئوم ال نسانية. ولقد 
ترجم إلى العر پية وفق سرخ متنوعة ؛ هنال عن قال ب «ترمیق» وهناك من قال ب +ثرفیم». وهناك من اکتفي بتحریبه 
فصافه کا ينطق لفظد؛ اي وبریکولاجء۔ ابا تحن فتفضل ترجته إلى كلمة «ترتيق4. وتحن بیر ذلك عا ورد ف 
لان العرب. لابن منظور سين قال قي ماحة «رتق»: دالرتق عدف التق زابن سیدم). ارق ام القدى واصلاحھ . 
رتقه پرتفه رتقا فارتق أي التڈم. يقال رتقتا فتقهم حی ارنتی. والرتق ما ليس فيه صدعه. ولمل في هذه الدلالة 
التضمنة تفعل ار لام والإسلاس ما هو قريب من كلمة ويريكولاج» الفرنسية. 

ولقد اصیست آفھوم الترثيق الیرم قيعة متيجية وفكرية کبری, عماصبة بعد أن وظفه العلامة الغرنسي كلود 
ليقي ستروس کعلریفة منبجية في العلوم الانسانية بحبث امتدی إل صياغته بناء عل ما لاحظه أثناء جراسته لمتطق < 


۸ 


بإلعزوف عن مطلب تأسیس النسق وتشییدہ. ولعله من الواضح بذاته أن يكون کشاب الكينونة 
والزمان علامة على فشل مشروع اکتمال الفلسفة من حيث هي نشاط فكري حر(*۲): کہا أنه من 
الواضح بذاته أن يهجر هایدجر عمله الكينونة والزمان لیوقفب جهده على شرح قصائد الشعراء 
والتعليق عليها. فان صح ذلك كله صم معه أن هايدجر مفكر ترتيق تلف من هذه امه عن 
خالتر بنيامين وان كانت الصئة بين الرجئین قائمة إلى حد پفوی ما كان يعتقده حایدجر تقسه(*۲), 


كذلك فعل المفكر ليقي ستروس سین استحضر الترتیق منہاجاً للتفكير واذترمیق أسلوياً 


٭ الشكير البداثي في الفصل الأول من كتاب الفكر المتوحش عن عيل واضع الأساطير البدائية إلى البل من عدة أساطير 
ورتقها قصد تسج أسطورة واسنة صنحية, وقد غادته هذه اللاحظة إلى عقد مقارتة بين الفكر الأاسطوری البدالی 
والفکر العقلاتي الخربي انتهی من خلاغا إلى التأكيد عل أن الفكر البشري شهد» بصفة عامة, غمطين من العلم» 
ملم بالاشیاء الحسوسة (العلم نضسی) وعلم بللعقولات (العلم العقلي)؟ ئ أكد عل أن دعلم الحسوس؛ عو 
العلم القديم الذي ساد عند ممتلف الشموپ القديمة قبل ظهور التفكير العقلانی الیونای والذي سعی إلى تنظيم العام 
السي دما فيه من آشياء ملموسۂ باستخدام تعابیر حسية وصغیة مصوغة على مقاس الأثياء دون زيادة أو تجرید او 
تكلف.. لکن بظھور وعلي المعقوله وما فيه من عقاهيم عفلیة تجردة طعت فكر اخجارة اليوتانية ترام «علم 
الحسوس» إلى اتور وحلت عل أوصافه الحسية ؟ڈکار ۔ ومشاهيم ومدركات جرد لکن دون أن بدم القضاء قضاء 
مرا على علم الحسوس الذي ظل. ٠‏ مع ذلك حاضراً عل الحامش في صيغة وتقنية ترئین». 

ومعنی الترتيق أن يقوم ارہ فيسلك ملكا ملتوياً لبحفظ ورن ویجمم الاشیاء الصغيرة التي يعقم ها ستتضمه 
يرما من الأيام في وسم شيء ما. وهو يقتدي في عمله هدا ېدا تجربي تختتاري بقظ قریب شيا ما من روح 
العحايل . کا أن ها حصل عليه من اشیاء لا پصلح فقط في انشاه تركييات وتأليفات بعینہاء بل يكن آن يوظنه في 
تراكيب وتوليفات أخرى ملالمة, إن هذه الصنعة قریة من عمل الفکر الأسطوري الذي یسعی إلى ضم ولف 
وترتيق بقايا سكايات منسية مهملة في حكاية أسطورية واحدة. ونذلك زا بعيدة كل البعد عن العالم الذي معط 
ویصمم وینظم وفق مغاهیم جردة وأفکار كلية. باذت؛ (14 كان العلم یی نظرياته اتطلافاً من مفاعيم كلية ومدرکات 
#ردة وکیفیات نسبية تفهم الأحداثك وربط بعضها يعض وثئبریرعاء فَإن المرتق وواضم الأساطير برتقان وحدات 
فكرية متسجمة قائمة على آنقاض ثتوء ويقايا وترکات وفضلات وفتات خطابات ماضية . إا بپنیان بنيات عير كة 
اتطلاقاً من نتوه الأحداث وبقایاھا. وبكلمة واحدق يقوم الترثیق على آلثم والضم والجمم ؛ اي عل [ضاقة الأشياء 
بعضها إلى بعض دون الاستناد إلى مقاهيم محددة أو بنیات جردة. إثه عثم الشخص لا علم للجرد. (م). 

)٢٢‏ یلم ياكوب طارس هنا إل الكتاب الذي وعد عایدجر بتالیقه دون أن يتمكن من ذلك ؛ نفصد کتاب : دالزمان 
والکینونةه ۹96۴ 108 لقعت ادي کان بنوي وضعه ضمن عشروعه الضخم الكينونة والزمان کقسم ثالت من ارہ 
الارول. وقد رام هايدجر من هذة الکتاب, الذي ل يكتب له ان یکتبء قلب منظور الفلسقة إلى مفهوم الْکینونةء 
بحيث ہدل أن ينظر [لیها عن جهة العاقية ٥چت‏ ا نظر إليها من جهة الزمائیة 550008 ۔ ویبرر حایدجر عذوله عن 
تالبف هذا الکتاب ب «صعوية قلب اليتاقيريقا بلقة الیتافیزیقا ذاتیاء. يقول عابدجر: «إن السب الذي دفمني إلى 
عدم نشر هذا القسم من الکتاب بعود إلى أن الفكر نم يقلح في أن يعبر بدقة عن هذا القثب الذي ؟حدثتہ في تاریخ 
اليتاقيزيقاء کیا آنه مم يفلح في نمام طريقه إلا بالتوسلى إلى لغة الميتافيزيقا ذاههاء. (م4. 


marlin Heidegger. عطق1‎ sur ع سبحم باط‎ Ftad. Roger Muter. اک‎ , Paris, Edit, Momnlgne, 
1364, p. 182, 


زع اظ العديف من الهتمین بدراسة فكر بنيامین التشابه الحاصل بينه ويين فكر هاپدچر: قالرجلان معا فکرا في مسالة 
واحنۂ بفاهیم وروی ختلفة : مسألة مصیر العام بعد انول !لا مھ . فهایدسر استعاضی عن نزعته الخانوایکية الاول 
ببناء فکر انطرلوجي یقوم عل عبدأين هما: هنم التظليد اأيتافيزيقي القريي واستیحاه جالية المعابد الونائیف والامر ے 
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للكتابة : وعو بذلك يستوي مع كبير الفلاسفة لودفیج فیتجنشتاین الذي سنظل نعترف له بریادته 
الفلسفية وتهديده النظري ؛ فلقد بدا فیتجنشتاین مسارہ الفاسفي بتأليف کتابه الشهير رسالة منطقیة ۔ 
فلسفیة وراح في هذا الکتاب بخط مشروعاً فلسقياً کم البئيان سعى من خلاله إلى أن تكون رسالته 
موذجاً فلتفکیر الفلسفی المحبوك وفق معاییر البناء المنطقي التناسق الصارم. ولعل ترقيم شذرات هذا 
الکتاب و اشارة الأعداد إلى الوضح الخاصسن بكل قضية من قفضاباء: لدليل قري عل هذا السعي . غير 
أنه سرعان مانيين لقیلسوفتا أنه لا یکن لهذا النسق إلا آن یتبد. وان اعتیاد اسوب الرسالة نموڈجاً 
تلکتابة لن يجدي نفعاء فكان أن اختار الترتيق أسلوباً للتفكير بحیث جاء كتاب أیحاث فلسفیةء الذي 
م يتشر إلا بعد وفاتہ كتتويج هذا المحاولة وكشاهد قوي عل هذا التحول""۳؟. 

محة! إذن يجرت كل من سايد جر ويتيامين وفیتجتشتاین قد حددواء آهعین؛ سمة ا خخطاب 
الفلسفي واحٹثو؛ دشلنة نوعية من القنسفة إلى الشعر و وسن الشروع الناسی إلى الشثرة: ومن الشذرة 
إل اللعبةقء بسيث لا نمنك تاه هؤلاء العمالقة ال" أن نارك تجديدهم النظري وإبذاعهم الفكري 
العميق . 
فلوريات روتسر: 

ریما جاز نا أن نقيم علاقة بين الفلسغة من حيث هي عنہج ترتيق ومقولة وما بعد الحداثة» من 
حیت هلي تسمية دب الفلاسقة المعاصروت عل تداوغا ونقلها من اها !لول أقصد ن السار ؟ ,۽ 





= لفضم يقال عن بنبامین اللي سمی. هو الآخرء إل و بيرديته الأصلية بيناء خطاب استماري لا حمل بصيات 
الشحة الصوفية الإشراقية إلا ليشوش عل الارت اللاهوي الوسوي ويغلى سه في الوقت تفسه بعد تطهیره من 
إتماءاته الاسطورية والعطافاته لقرافية. (مي. للمزید من التفاصیل انظر : Jean Petre Ladmiral,«Eatre les‏ 
igiek, Entre les fanguess. Revue fF FEsthétigque. NouveHe sêrfie. N" 1 Spêrial: Walter 1۳2‏ 
.1981 

57 انظر الضميمة الخصمۃ للكتابة الفلسفیة ضمن ضیاثم هذه تخوار. (م)۔ 
لالم لقد بدا الربط بين نظرپات العبار وفقسفة ما بعد د اخحدائة فى السبعیتات من هذا القرن؛+ حاصة بعد صدور كتاب 
التاقد الی‌اری جونائان رابان معطو مسقعدمة العترن ب كأدينة الرخوة با ]5 ( ۱۹۷ . فى هذا الکتاب 
طرح الناقد مونجا معماریاً مالیا الفاً للنموذج الذي شكل حك افعمار في عصر حداٹة. ویرتکز هذا التموذج 
افيف عق الأطروحة القائلة بجوت «منديتة الحداثة» ومیلاد دمدینة ما بعد - امحدایدهو عا يعني غالفته للکتابات 
المعيارية اي سادت في الستینات کیا ھی حال کتاب موت ادن الأمر یکیڈ اکر ى ويا زد إن همه نمع The‏ 
ات مدو عورا ۶۶۷۶ لذکانبد شہاریة جين جاکویس ,)۱۹٦۰+(‏ لقد كانت عله اللكعابات تنبا باغول ؛لدینة 
نئيجة اعتياد النظام العقلاني الأوتومائيكي للإنتاع وكثرة الاستهلاك اشباهيري الواسم اللشيرات وطغيانٍ الترّعة 
يار المع مه وتواطق النطية الببروقراطية . غير آن رإبان يرى عکس ذلك ؛ غالفينة اضحت الا حا 
إنتاج الرموز والصورء وغدت فضا أوسع لتر عن التفردات والتابزات وفخسرصیات . وهلا ان کات يدل على 
ليء فإنما يدل على أن «مفيئة سا بعد ۔ اخداثةء الناشتة اضممت موسوعة peda‏ مك 8۷٥5ا‏ ومتجر! كبيرا Emporium‏ 
يضم تلف اسالیب العش واعاطه: با مسرح 156021۵ پسمح بتعدد الاتوار ومتاهة 0185اونتاد 1لا خرج ها ولا 
حد إلى عرجة أن پیضها یقود إلى بعض . وبکلمة واحدةء مدينة ما بعد اطْدالة تشهد بەحق على یدایة افول اقيم 

القائمة على مبد! الترانب أو السجانس. 


إلى جال الفلسفت فجنحوا إلى ترتیق الشذرات وعملوا على ضم پعضها إلى بعض وکأغا هم برومون 
بتا فسیقساء متعددة الألوان ممتلفة الاشکال . ما هي + في نظرکں الأسياب التي أفرزت عذ! التصور 
بلینید؟ 


پاکوب طأويس : 

اعتقد أنكم حقون فی تقولون؛ وتقويكم للفتة اخالية تقويم صائب. غير أنني لا استطیم أن 
اُسٹنی نفسي من عملية التقل هذه خصوصاً وانه سبق في أن أثقيت مجموعة محاضرات سلطت فیها 
الضوء على جلة أفكار تتعلق بقيمة مقهوع ععا بعك التاريسخ  »‏ والحقيقة آنه لو انا کتاب 
فیتومیتولوجیا لروح معلمة للتحقيب لاتضح لت ان الرحلة الممتدة من أبونة إلى بیٹا إغا یکتمل التاريخ 
باکتیاھا . فان أسميئا هذه المرحلة وتارضاه أسمينا الرحلة التي تعقبها وما بعد التاریخ» . وأنا أعي ہڈا 
اهوم الرحلة التي لا تلوح في افقها حواقز جديدة أو أحداث کری تساهم فی صنم التاریخ + إذ مها 
عرض من حوادث كشرة جديدةء کالعارك مٹات فإننا لا نجد انقس امام أشيله ات بأل أو وقائع 
چذيرة بالاعتبار . وبخصوص هذا الممهوم كانه م يرد علد عیغلے وأا جاء ذكره على یذ الفیلسوفب 
الروسي الفرميي الخضرم الکسنلر کوجیف 14075۷۴ ۵٥18‏ ۲۲۸۸ء وذلك في محرضس شر وساته 
عل کتاب قينوميتولوجيا الروح؛ يحيث جعله مفهوما مرکزیا في فلسفة التاريخ ؛ وکان ذلك بعد أن تم 
استعاله» فييا قبلء من قبل تلاملة القیلسوف الفرسی الوضعي أوجست کونتہ. 
فلور پانه روتسر: 

لقد كتب آودو مارکفارد مقالة مفيدة عنوتها ب ومتاعب مع فلسفة التاریخ »(۲۳. في هذه القالهة 
راح فیلسوفنا یشخصی حاضرنا ویفضح ما آلت إليه آحوالنا بعد أن فقدنا الثقة في أشكال التغيير 
السياسي وصرنا نميل اکٹر فاکثر إلى الشك والارتياب في آمر‌ها. ما رایکم؟ 


پاکوب طاویس 
تقد أودو ما کفارد وأحترم عوقف الك الروحي والواعي الذي پتہتاہ سال مشاکل جير نا ۽ 
غير أن ما أستغرب له حفاً هو إن پستهدف من التهجم على فلسفة التاريش إبطال الماركسية وتفنیدها في 


5 وذا أردنا الدقة فا إن غطملي ادن ا حدیٹة سعوا إلى تحقبق «سیاناه ۸۵6/5۲۷ ائیتروبولیی بوصفه دإطارا! 
کلیاه اداه ذلك ب حتصیيہ صوات۳ رفش دشکل محلق» ۳0۳ تجعم7 و با معماریو ما يمد .. ا حدائڈ فقد 
عتو؟ الدينةٌ وسيرورة» جعج۳:0 وعائیة فرضرية» امه ية الأمر عمها ل الةم دا روالفوضي» رتود ة 
وداٹختیں ودروا فى إطار وسياقات مفعوحف اعصاعت جعم ۔ 

ود سایرت فلسقة ما بعد ب ادا هلو التصحولات بدعوثباء هي الأخرى» إل إِلعاہ الود بين غعتلف 

؟شکال اتسر والکتابة تت9 والقضاء على مفھوع «الشيفرة العوڈٰجیةو عله ۳۵۶ وركذا الأشعال الوسوية 
اشنود وو حلقہأەمٹل فالت إل اعتبار التابة ونا مفتواأ pen e‏ بطیبه التمدد عواطم ٣٣۳‏ وت به نحمبابة 
محوعتےوماعداظا مجه تقد لکل شكل ار هیک ددة تاھ زم 

(۲۸) أنظر الصحیمة الخسصة لس آألة ما بعد تاریخ ضمن شسمبیات هلا بفرار. (م). 

(۲4) انظر نص اطوار مع ودو مارکفارد ضمن عذا الكتاب. (م , 
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اثوقت الذی لا تجد للراركسية إلا شلا ضئيلا في مؤسساتنا الا کادییة! واحق أن الماركسية شبح یسکتنا 

ويحدت فينا جزعاً وحلعأ؛ وتلك فا حا من قوة تأثير عل تكويننا الفكري . غير آنا لا نعني بالماركسية ؛ 
في عذا القام . الإيديولوجيا الرسمية الق تناها برلين الشرقية وترعاهاء واغا ئعنی بها اللذعب الذي 
یتضمن عيدآ تلاا اش اه آقص؛ عدا يغلب غلیه طابم منم التي ۲ طابح الامل والٹیشر. 
ومع أن مبد؛ الامل هر الاهي فإنك تجدنا نتوجس. بحکم تکویننا اثارکسبی اخدمي التیٹیسیء من 
اعناق هذا اند قتکون حالنا في ذلك کحال الارد الذي يتوجس من الاء الميارك , 


لتعد إلى أودو مارکفارد ومبحث فلسفة التاریخ . إن الوضع ههنا حساس للغاية, فلقد راد کارل 
لوقيت أن یقیم الحبة على إن فلسفة التاريخ ظلت مقيدة بٹیوٹوجیا التاريخ ٠"‏ . وهذ! النقد السلبي 
لفلسقة التاریخ لا تخس کارد وفيت وحده وشا يشاركه قيه آودو مارکفارد وکل من نحأ تحوحما۔ اس 
أنا فاری ان هذا الریط بين فلسقة التاريخ وثيولوجيا الناریخ + إا هی عل المکسی من ذلك . وه 
اجایں لهذه القنسفة؛ لأنه یستحیل أت ندافم عن الغرب المسيحي في الوقت الذي نعد قلسفة التاریخ 
وعماً. وبعد: الیست قلسفة التاريخ نفسها ترججة فعلية وأصلية لتقدم الوعي الغربي؟ إنه من المؤسف أن 
تظل الأحمال الاحبرة خایدجر حبيسة هذا الأفق. وعم أنني غير مسنعد لكي أتاقش أطروحات أودو 
مارکفارد في جیم تفاصیلھاء فإنني أستطيع القول. من غير أن آعدم إشارة إلى ما تستحقه من مناقشة » 


(۳۰) کارل لوقت 7۳م ای فیلسوف آلاني بودي . ولد هذا الفیلسوف کشک اطادیءءہ في میوئیخ سنة ۱۸۹۷ 
وترسی الغلفة بعدة جامعات في البایات والولایات السعدة الأمريكية إلى أن عاد إلى بلاده یدرس الفلسفة بجامعة 
خایدلبرج انتد؟ء من سنة ۱۹۵۲ إلى سلود وفانه سند ۱۹۷۳۳ , 

تمحورت اهم أعاله حول نقد قلسفة التاریخ الغریف هله التي بہحٹھا عن العتی المائي لسيرورة الناریخ 
وللمتطق الذي بتظمها والخاپة الي تتغیاعام لإ تسل. إلا عل استلهام عبدأ فلا السيسي الذي من شانه ان 
بربط فسفة التاریخ لديه بالفکر الدیق اليولوجي . بقول کارل لوثیت في کتاب : من هيجل إلى نیشه: ءؤن الطاب 
العقلاتی تاريخ العا بکمن: سسب هیجل, في کون هذا التاريخ قد شهد تقدما دائياً من حیث الوعي پا حریة وأن 
اخرية قد نشات في تثریخ العالٍ بطريقة عفویة , ا کم می ا 
عن جهد. العام تلشرقي دي عهد العام السیحی الترماني مروراً بالعالم اليوناني الروماني؛ يعي عملیة انتھت 
التحرر الذي قلدته الثورة الفرئسية . إن التمعن قي هذه النزعة التاريضية ا پتائیزیقیة ای طعت تصور میج تار ریخ 
الکو يلط بالتأكيد أا ترددء قي الحقیقةء صدى نظرية العناية الاهية السيحيةو (الترجعة الفرنسیة. ع ۹٦)۔‏ 

ويقحب لوقيت في كناب انار الدنيوي متاریخ الخلاصي ۱۱۹۶۲ بل أنه المذهب الغلسفي ابق هو الذي 
يقود إلى تحرير الفلسفة من اللاعوت تحریرا مطلقاء سمأ وأن اللاعوت الذي حكم الفلسفة لا یت في حثیقة آمری 
بأية صفة إلى المسيصية !لاو . إن اللسيحية الأصلية تعبر عن رؤية قيامية للعال وهي ترف سبب ذلكہ كل 
زمطائية ادام علاقة سح بين وثلقتہیہ ووثلذنيوي». کیا أن الایان, في ععتاه السي‌حي الال والستشلصی من 
عقهوم الوحي دالتزیل. نما یتعارض کنیا مع العرلة من سيت هي «تساژل» عن الاشیاه راتشک داي في 
حقیقتها ., وإذا آخڈتا على سيل اشا «البتافیزیقا اللاهوتیةء فيجلء السا عن قرب الطابم افلتیس والوضسع 
الخامشی تلقشسقات الي تسس إل اللفاع عن نلامان ضد النرعات الشكية التأصلة ‏ 

عكذا یکو لوقت قد أدات فلسفة التاریخ ات النفسة المسيسية؛: بل كل فلسفة لاهوتية تیولوجید. لقب 
رفضی. ف یاضر 5 اثقاها سنة ۱۹۲۵ حول دفهم التاریخ», الفکرة الفلسفية الثاريخية الي تقول إن للتاریخ نی - 


اه 


إن التحلیل عنده يؤول إلى اعتبار أن فلسفة التاريخ والارکسية إغا تعبتا دور كبش الفداء حينا عوشتا 
ائئیوٹوجیا والفلسفة الألمانية . ریما لا یتعفق الأمر عنده بماركسية أوروبا الشرقية بقدر ما يتعلق بماركسية 
أمريكا اللاتيية » لکن وكيفيا كانت الحالء پل مناط الأمر عنده الاعيب إبديرلوجية لا تتناول المشكلة 
فی الصميم . 

إن فلسفة التاريخ ۸ تكتف بتحديد فكرنا تحدیداً إبديولوجياً بل قادته إلى نقطة هي في 
اعتباريیء أحادية الانجاه. وإذا شئنا الدقة قلتا إن الفلسفة الكلاسيكية منذ أرسطو إلى عيجل» ۸ 
تتعقل » عل وجه التحدیدء مسالة مهمة ترتبط مماهية العالم والزمانء أقصد مسالة دلالة الکيتونة 
والزمان على الاجل. قد يقول قائل إنه سبق هایدجر أن لامس هله الدلالةء لکننا نرى أنه لم يتمكن 
من إدراكها إدراکا جیداء لانهاه وریئة الاعتقاد فی الاجل الذي بنتظرناء أي في يوم القیامف وبالتالی لا 
مرد هذ الکشف اللي يثبته الفکر وتؤكده اللجربة والذي به يكون الزمان اجلا. انه یکفی أن نتدبر 
هذا الأمر جليا حٹی نقطن إلى أن غذا الکشف نتائج تخص كبقية تعامثنا في حیاتنا مع الزمان . ويتخبير 
آتعر > نقول إنه لا مال للقول بالعود الابدي*۳) فالزمان لا يسمح بان بظل الشیء على ساله . بل 
هو حتاء إرباك ال الشيء . وف السیاق نفسه يمكن لي ا حزم بان العنوان الذي يممله کناب الکينونة 


= ومنطقاً. فهر بقول بيدا السدد: وإذا کان هتاك وجود انعلق أو مسنی, فانه لا يوجدء بالکادء فی تاریخ البشرء بل 
يوجد في الطبيعة وفي حرکات الاجرام والدورة الدموية والكون والفساده. هذا من جهة. ومن جهة أخرى أكد 
لوٹیت في حاضرة دالحقیقة واثتاریخہ الي آلقاما في ندوة محاورات عایدلبرج 414247 أن فلسفة التاريت هي البنت 
الشرعية لفعصر ا حدیٹ:, وان كبار الحكياء لم طر باهم في يوم من الایلم أن یفنسفوا الثاريخ + ہل نه ذهب إلى حد 
التيخم عن عيجل حين اعت نايثيوث فروح العام». يقول لوظیت: لم يكن أرسطر لیهتم تلستیا بالتاریخء بل إنه 
ترك أمرء لفمؤرخين, ول يكن لیعتبر صديقه وتلمیفه الاسكتدر وروح الماله. . لآن آلیوتان کانوا يعرفون تشد المعرقة 
أنه إذا كان شبوز لافسال الإنسان أن نحكى وتقعی فإنه لا مكن أن تفهم وتغلسف بحكم طابعها التقلب الزائل 
بائقياس, إلى حرکات الآجرام السيلوية. إن عیله بصيرة المسدثين يتمثل في كرتهم قالوا بعالمين اٹنین ما: عانم الطبيعة 
وعال ائتاریش ‏ فعنوا بذلك الانسان كيا لو كان کائنڈ من درجة خاصة. ‏ . وتناسوا أن إلحقيقة تقضی بوجود عام 
واحد هو عا مر الطبيعة الذي يعيش فيه الإنسان مخلیا تعيش فيه الکانتات الأخري». وقد آنہی لوقيت خحاضرتھ عذه » 
وسط دعشة اميم بإعلانه عن شكه الطلق في التاریخ؛ واستشهاده عل ذلك بالفکر الفرنسي والشاعر الکیر بول 
قائیری الذي كال: ات التاريخ يستعمل بغاية نبریر مرادائنا لا يغاية العلم الحق» ‏ 
وتعلاصة القول: إن کارل وليت انتقد فلسفة التاريخ انطلاقاً من نزعة شكية فلسفية ترفض ارتباطھا بلاهوت 
اثطریخ + وتدعو إلى اغروب من وضع نہایة الحدائة وا تاریخ الکارٹي . أما بديله في ذلك كله فیعمٹل في الحومة إلى 
أف نظام طبیعي كوني أقرب في معناہ ومنحاه إلى الروح الرواقیة۔ . . (م). 

(۳۱) مفهوم العود الأبدي بعداهومعفت ۷ مجاه مفهوم جيل إلى نظرية دينية قلسقية وعلمیة مفادها أن تاريخ العام 
يشهد عل تحقق مراحل دورية كل واحدڈ عنها تكرى الراحل السالفة تكرارا تاما کاملا. وقد اتغذت هله النظرية 
سيا ختلفة ۽ ا قانت با الديانات الآسيوية القديةء ورندنبا نظریات الکون القدمة کنظریة هیرقلیطس 
والرواقيي » ولات سیغة شاعرية فى کتابات عاينه وموستويفسكي : بل وجدت من العثیاء من تحمى للدفاع عتا 
کبلانکي وتان ولوبوت (. - 4۰. 

وقد جلد القول في هذه النظرية الفیلسوف اللاي فريدريكك نیتشه (1 ۱۸4 - ۱۹۰۰ فساها وتظرية المود 
الابدی للمعائل؛ منم( معا ekere‏ ¥ رقصد مها إلى ما بلي : إن كل ة عن اللحياة ليست جرد لبظة 


۳ 


تا 


والزمان شایدجر. إغا متّلء منذ أن کان ویخضی النظر عن مضمونه. الانقلاب الاکٹر ثارة في تاریخ 
التقليد القلسفي الكلاسيكي . ونحن نستطیح ان ندرك مغرى هذا الاتقلاب إذ! تذكرنا أن اثرجل 
العادي بل الفيلسوف الكلاسيكي نقسهء دابا على ربط الکیتونة بشيء يكرت سالد ورڈسحخا وبارزا 
حصو صا وان لا شيء یکون عرضیاً آو عابرا أكثر من الزمان ذائه . 

وإذا صم أن هذا الانقلاب کم تصوري النظری وجددہء فإنه لا یصح أن تعتر نتيجة 
لذلك. أن موقفي وليد رؤية خلسفیة محضة. فالحقيقة تلزمنی القول إنه عبارة عن أثر بوك لرؤية دينية 
تجکمها فكرة القيامة» سواء كانت هله الفكرة بهودية ام مسيسية. إن القول بفكرة يوم القيامة يلعب 
دوراً كيرا في فلسفتي» وذلك لانتي اعده بؤرة تمربتي في الزمان من حیث هو آجل. وإئنا لواجدون 
التاس اليوم يتقبلون هذه الفكرة أكثر من أي وفت مخی. خصوصا وأن الاعتقاد في يوم القيامة صار 
مشلياً من غرائبیتہ المعهودة إلى حرجة أنه لو استعرنا لغة مارکس لقلنا إنه أفرغ من دلالته الدينية 
إفراضاً. إن القنبلة الذرية رمز هذه الرؤية القيامية؛ وهذا آمر أثبته جونتر أندرز حينيا تقصاہ وکشف فيه 
عن أمور كثرة غريبة مثيرة. وق هذه التقطة بالذات تجدني أتفق مع عایدجرء عذا الفیلسوف اللي لا 
يمكن أن نتبین وجه اخدة والاصالة في مته إلا إذا نحن قرآناه قراعة نبيهة متعقلة ؛ أقصد قراءة تحررء من 
بهلوانياته وشعبذاته تتيقي فما كتبه عل النزر القليل القيد من الغث الكثير المغيض . إن تحليل فیلسوفنا 
لقولة الكيتوئة في علانتها بالزمانء مدل ولا شك جزءاً من هذا النزر القثيل الفید واتا خص 
اختلافی معه في كوني اعتبر أن للزمان بعداً جماعياء لا وجوداً ذاتیاً فردیأء وأن ارت ضرب من التعبير 
الرمزي ء لا قضية قائمة بدأتيا. 

إن القیلسوف الوحيد التي أدرك هذا الامر أشد الإحراك وسعى إلى إدانة فلسفة التاريخ على 
نحو منتقلم هي بلا شک قريدريك نیتشه. وا يثبت صسة تشخیصی لامور الفشل الذریع ااساوی 
الذي مني به فیلسوف بال والذي قال بجیتولوجیا خاصة تقوم على فكرة العود الآبدي. ان سعيه إلى 
جعل ثور العصر القديم بجر عربة الحدائة لسمي واهم زائقب2"7. لكن لیس لاتباع نيتشه أن یڑدوا 


ب عابرة أو ظاهرة طفرئة واغا غا قیعة خاندة وآ مہة غير فانية؛ فهي مرت في الاضي وستعود في المستقبل عودة لا نهاية غا 
ولا حتام ار قركر. بقول نیتشه موضححاً هده الفكرة : ولحمثل هلم الفکرة في شکٹھا !لاکٹر بعثاً على الرعب: نبا لشحني 
أن !لوجود ‏ تصبم له غابة آو غبايةء وان عا يحدث فيه يتكرر بالضرورة ولا عبري علیہ المياء أو العدعء . 

وقد اعتبر ليدكه ات الفرل ذه النظرية قول لا يتحمله إلا الأشداء الاقویاه» لانه اختیار فعال وقاس يسميم لٹا 
بالتحرر من عيودية القول باتصیر ور بقة انتظار الأسل» كيا یسمیم لها بالانفلات من قبضة الدعوة إلى نڈآئ أو المرجم 
أو الغناء ما دام لما من الفکرة اليتافيزيقية التي ترى أن سيرورة العالم عکومة بالقدرء وآن للكون اجلاء وأن !ال 
طب جلل؛ وما دام یمیتا من الإحساس بالذنب الذي يرائق مثل هله الاعتقادات . (م4. 

(۳۲) يشول نیتشه بيذ! الصدد: التلق بنظرنا إلى أفق نستشرف معه أحداث القرن المقبل ١‏ ولتتصور نش آفلحت في فتل 
الروح تفبوعة الي استہدتء لدۂ الغسي سنةء بالطبيعة الإنسانية وا۔لیاۂء فکیف سنکون ياتا آنذاك؟ أرى أنه 
سوف يظهر تیار جديد پقیل على الياة (. . ۔) ویفسح في الجال أمام البشر كي پصیر حبهم للحياة عل هذه الأرضص 
أمرا مكنا إن لم نقل ازید من القدر اتطلوب ؛ كبا سیکون ظلهور هذا لعبار علامة عل بحث جلید لدولة دیوئیسوس. ع 


ثمن هذه الرؤية الجديدة ما دام هو الذي آدي مُمنہا غالبا و آم تنته حیاته اساویة بانبیار عصبي ؟ بل : 
لقد آدی فعلا ثمن الادعاء بآن الفكر السيحي بلغ منتهاه وغامه . 

وإذا نحن لم تترك انقسنا نتیه» بفعل هذا الاجر الوحید العميق الذى وضعه نیتشه. أو تل 
عن السبيل الذي يقودنا إلى معرفة التاريخ بوصفه أجلاء فان فلسفة التاریخ متظل» لا عالة» معلبوعة 
بفكرة الاجل مها كانت لبوساا. إن تصور التاریخ واعتباره وفق الهج القديم لا یزال حساج إلى 
برهان على بر اعته . وبالفعل فان هانس بلومنبر غ" واودو مارکقارں بل حی بول قاليري الذي ع اه 
مرجعاً فيا م یفلحواء البتق فی [ثبات ذلك . وح لو اعتبرنا معهم أن ذلك اليح بري» حقا - 





57 إني أعدكم إذن بعردة جدينة تعصر التراجيديا المجيد؛ أقصد العصر اللي سیصبع فيه الانتیاہ ی ایا والڑقپال 
عليها قتا ریا الذي لن تبمث فيه التراجيديا من رمادها إلا بعدما يصير الإثسان في عی عن عوضیر أبشع ا حروب 
وأشدها فتکا؛ تلك ا حروب التي لا عفر منہا والتي یفترض أن فرج متها منتصراً ظاقرا لا متهزماً خاسرأه (من كتاب : 
الدجال). زم). 

(۳۳) يتتأول یاکوب طاویس هنا بالتقد ما ذهب إليه الفيتسوف ال انی المعاصر هانس بلرمبرغ Hans Bı rebe‏ لی 
باس مشر وعية الأزعة ا حدیثة )۱۹٦٦(‏ من نقد فظسفة التاریخ بحجة نبا تسيیء فهم روح العصر اديشم حین 
تعتبره قائا عل اضفاء الطابم الدثيوي على الما ووتدتيسهة؛ أي أقول الروح [المسيحيةع وغياب الاخة. وکان 
بلومتبرغ قد انتقد عذ! الفهم للعصور آطذیند باعتہار الحيجة ال ينتهي الیها؛ وهي (نقال کاهل الأزمنة آلحدیئة بقیود 
ذئب ٹر تقترفه. ودفعها إلى الرحاس يذنب الاجطاث التقاقی روح وقتل الال ؛ أو ما يسميه بلومنبرغ ب وعقدة 
الذنب الثقافي قاط صضصنداساگ . 

وقد انطلق بلومنبرغ: في كتابه هذاء من مسألة أساسية عتفق عليهاء وهي أن وسم العصر الذي تعيش فيه 
ب والحديثكف إا معتاء أن الانسان أصبح حر طلیقاً۔ غير أن القول بجدة عهر اخحدائة وتقردہ وقیزء أرط في 
الأذهان بأسطورة ما قلت النزعة ؟اتارتِتیة تباركها وتزكيها؛ تقصد أسطورة ااقول بأن والعصور اخديئثةء إغا عمدذت 
إلى نزح الطابم القداسي وإغالة الدينية عن العام عن طريق نقد الدين والدعوة إلى العليانية: فاسطة بنك العروة 
الولقى للمصور الوسطى المتسمة بسمة دالروحانية» المدموغة بلمغة والقدسيةء. وكان من تائ هذا القهم أن حلت 
العصور الحديئة ينقل «الإسساس بالذنب»؛ فاستقلال الإنسان الحديث ترلدء في نظر هفا التصوں من نسخ روسی 
غير نسم السرحیة اثروحاںيی ۔ فمل العتصور لحدیٹة اج بن هي آرادت غو هذا ع اتجا۔یضصس یں أن تتمهد اترات 
دالعة شحو المسيحية . أمام شقا التفسير. الذي يتبناه پاکوب طاویس أيضا - یحمد خائس بلومتبرغ إلى تحلیل سات 
اداه والبحث في آوجه الاصالة فيها والجدة. متجاوزاً سغهوم دالشعور بالذتب» جاعلا من تشاة اخدائڈ آمرا قابقة 
لان پتعقله الفکر وپنظر فيه يمعزل عن کل منحى أو توجه لاهوتي . وهكذا يري بلومنبرغ أن أول سمة للحدائة - 
[حساس الإنساث ينضيه العقل . ما هي متولدة عن النزعة الإسمية التي كانت سائنة في العصور الوسطى ؟ کیا ان 
سمة «الفضول النعاق» تجديد للزعة انوجشت اس مند القدامى . وعلاعية القولء إت مالس بلومئيرم سس زل 
ربط النیاضم العقلائیة تتحداثة بالتاريخ حون أن یتوسل طریق فلسفة التاریخ الصوفية ؛ وهو قي ذلك شالف انطرح 
الذي يظهر أن ياكوب طاویس قال به . (م). 

(۴۳۸) يذهب فلفکر والأدیب لفرنسی بول فاليري مادا ایج (۱۸۷۱ - 154) إلى التشكيك فی التاريخ وفلسقته 
فیقول: إن التاریخ من آشد بدح العقل البشري خطراً واھوغا اُثرأء إذ عوخیمیاء سحرية ندفم الشعوب إلى ال حکم 
والامم إلى السکر. فهوء من جھف يخلق في أذهان الناس ذکریات زائفة ومطامح ومطامم حاقدة ويزين شم ذکری 
جراحھم القالتة . وهو عن جهة اة بقض مشضاجعھم فپسرك سواکٹہم وعوادتہمء وجحرضھم عل المذيان حول 
جنوت عظمتھم أ حوس اضطهادهم. وقذلكة عذ! كله له يفلم في أن يخلق الضفالن ہی الشعوب والاحقاد ہین * 


۳ مد وا ا ا کا مذنن . ایا ہضصفکٹا مليتين سدشین 
راه طون نی دب و و ماه کا ات من 
مسر ون إلى رد الدين وفق ما بقتضیه الاجل الحتوم . وی انتظار فعل ذ نل عبتن 

3 = ۰ 1 ۲ 3 ء مها و ۲ از ۳ ۷ 
مهف المني لا تکون فلسفة التاریخ ؛ من حيث هي مذعب في لاجل کات ا 
وحسب ولکنها آیضاً مذهب في تغبیر شوون دیئٹاء به بظهر نا لكل واحد متا من دين على حر 
۱ (انتھی) 


جي الأسى ۽ هذ مة مرة علقم» وتلك رالعة مء وثائئة تأنهة عدم۔ وباختصار إن الحاریخ وسيلة يتر ع پا منم 
تتبرير ما يريدونه لا ما پریدہ العدل واللم وشلق. وبذلك بظهر نہ .۔ إذ؛ حقق « وکشف شأله مح من يلغي 
ذلك لا یعلمتا أي شیء على الإطلاق ما دام يستغنى فیتخل ذريعة للإقدام على قعل کل شیء؛ ویتشار فيقدم اقٹال 

على سح القیام باي شيء - ]نہ إذن خربعة تنخذ لارتکاب شی ألوان اغماثات وضروب العصيبات؟ يعتي العتصرية 
والاضطهاد والعنف واخشرب. ۔ . وكل ذلك بإمرة صاحب الخلالة التاریخ. (م) للمزيد عن التفاصيق انظر: تجوط 
Pars, ۰۲۰, ۰‏ 1062 كلمت ۸مھ Vatéry. Hegartk sir le monte‏ 


اس 


۔ میم ۱ ود 
القو ل بنہایة الفلسفة 
تعد الفلسقة النمط الفكري الوحيد الذي تتمیز صناعته بالتساول حول ذاته وش وط وجوده 
وشکل تطوره ومشروعية بنائه . لذلك قام الفلاسفة الحدئون بناقشون فکرة مثبر: اطلقوا عنیها تارة 
سے وموت الفلسفةه عتأطتمووالطم ها 46 Mort‏ وتارة آخری وپایة الفلسفتةه وا عك و13 
عتطومعه !طن , والقصود ده الفكرة أن القلسقة آکملت ذاتها بڈاتہ) واستنفدت جل امکانی ہا 
الذاثية, وذلاك باعتبارها بنية فكرية ذات تاریخ وأصول وتقالید: أي أنه مم يعت في الإمكان التعتسغب 
عل ما جرت عليه الْعادة کہا لم يعد فی المستطاع معاكسة هله اشخقیقة اللهم إذا أردنا ثلخطاب 
الفلسفي تن یحو 81 صرب من انتکرار والاجترار والوقوع في الا دوار . والقول يليه الأطرواحة پتخد 


ف الفكر العاصر عدۂ توجھاٹ: نذكر من بينها : 
أ التوجه ا ھیجیلی اللي تسلمه شرام عيجل في فرنسا والذي ربط فكرة عباية الفلسغة بفكرة 
تمقى المطلق في التاریخ . 


ب ۔ التوجه الذي سنه عایدجر وتلامذته والذي أقرت نهاية الفلسقة بفكرة وإلهدم الأنطولوجي» 
„La destruction ontologique‏ 

ج۔ التوجه «الوضعي» الذي یکاد یربط بين نهاية الفلسفة وإمكانية «تجاوزهاه وألذي نله کل 
من «التوجه الاركي» القائل يضر ورة تحقق الفلسفة في الواقع. وہالتوجه النقدي» الساعی إلى تأسيس 
عم فلسفة الفلسفة عنطمموoا Meta ph‏ أو ما بعد . الفلسفة Past - Phiiosophie‏ . 

أما فيا عفص التوسه الاول فان هیجل بري أن عسارات الواقم والفکر والتاریخ قد ؛کملت 
ذاعبا بتحقق المطلق حققاً تاریخیاً وافعی وان التاريخ الکوني قد انتهی بعد أن تحققت الدولة الكونية 
التسجمة + ومن ثمة فيا على الفلسفة الا أن تعلن تحقق الطلق. مبالتال اکتاضا پاکت‌اله . ولقد قاد هذا 
التقليد أحد آکبر شراح عیجلء الفیلسوف الفرنبي الروسي الخضرم الكسندر کوجیف (۲ ۱۹۰ . 
۸) إلى الاعلان عن اية اثتاریخ بعد تحقق الدولة الکاملت وبالتالي لم بعد هناك جال لقیام 
الفلسفة لان الفلسفة مبادیء؛ ولا وجرد لہادیء بعد أن انتهی التاريخ وسات الرنسان ‏ یقول 
کوجیف: ون خطاب هیجل يستنفد کل |مکانات الفکر [الفلسفي ی فلا بعود في مقدورنا أن نعارضه 
دون أن يهي هل الخطاب الاعتراضي ذاته إلى أن یشکل جزءاً من الخطاب افیجل أو يعيد صياضة 
فقرة من فقرات اللسق باعتاره عنصر! من وخلةء ضمن کل تويه ویشملهه. وإذ؛ كان إيريك قایل 
ا۷ 01ء ُحد الميجليين المعاصرينء قد وجد نفسه يحلم نتيجة لذلك» «بوضم نقطة النهأية 


ey 


للغلسفة4. شاد کوج اُحقظ لنفسه بامکسانية تصويب النظر نحو ممالات والفن واخب 
و الب . . 

وأما فيا یتعلق بالوجه الثاني فإن عایدجر سری أن الفلسفة الغربية هي » قبل کل ني». 
میتافیزیقاء أي تفگ فی اساس الکالن وفط حضوره. وبعبارة أوضح إا معرقة بالكائن وقثل لامد 
حضور الآشياء في هذا العالم. ويا إن دراسة عذا التمط من الحضور أضصحت من اختصاصی العلوم التي 
أوكل إليها دراسة الموجودات الادیةء قإنه | يعد للفلفة مبرر الوجود. لقد نتم العلم مسار الفتسقة 
ومد علیها مسالکھاء وبالتالي لم ببق امام الفیلسوف بعد مومت لفلمفة وا لیتافیزیقا سسوي أن يعود 
الأدراح إلى لظة بداية الفکر الفلسفي فیضع يده على أصل ااال وہدمه دھنعاً آنطولوجیه یقودہ في 
الہایڈ إلى اطلاق الفکر من معاقله, ویاحتصای تتمثل اطروحة هایدجر وتلامذتهء أمثال الایطال 
جياني فائیمو والفرنسی جال دریداء في القول بالشعار التالي: «لتمت الفلسفة ولیحیا الفكر . 

اما التوجه الثالث فلقد اشترند في القول به الفکرون الاركسيون اللین نآدوا بضرورة تحقق 
الغنغةء والفکروت الأمريكيون الفائلون بضر ورة بناء قلسفة للغفلسفة أو ما بعد الفلسقة . وهكذا 
وجدنا الفكر الغرنسي عنري لوفيقر ۷ تائع1] 116008 یقحم سئة 1538 مصطاح وبا بعل ۔ الغلسفة) 
داز حقل الفاهيم الفلسفية الحديئة 1 ویطمح > اثر فلك إلى بناہ فكر پتجاوز (ِلقلسمٰة تحجاوزا 
«جدئیاه يقبي به إلى تحقیقھا على أرض الواقم ویسمح : في آن واحدء ينقد الفكر الفلسفي وتقييم 
رساناته» آي ويله من جرد «خطاب» إلى «کلام تعالی ومن «تقليده للواقم إلى «شصره للحياة 
الیومية . کیا وجدنا ثلفکر الفرنسی بہیر فوجیرولاس ۳۵۵۵۵28 ۳۸۵۲۲۴ يعمق هنه الفکرت. أي 
فكرة قیأم علم ما بعد ۔ الفلسفة وکذ! کوستاس آکسیلوسی ۸6۱09 واوو الذي عمد إلى تطویرها: 
باتدعرة إلى «الاعداد طدت ظهور فکر عیتافیزیقی جديد یتبی معتسبات تاريخ الفکر الفلسفي 
ویستلهم تساؤلاته ويستبط القضایا الي لم يفكر فيهاء وذلك بالعردة إلى مصادر الفکر ما قبل الفاسفي 
بقصلد معرفة إتجتزاته واستبائة إتضاقاته». ولدئلب وجدناه بقون : وإن كبار !شکرین الذي جاعوا بعد 
هبجل هم جمأ بعل . اة دی . 

وق آمریکا أتشعت. غلة رامت انماع ستة ۱۹۷۰ من طرف مفکرین أمريكيين ها تبرل 
وارد بینام 3007 Terrell Ward‏ وولیام ریز Hi Re‏ ۔ وقد سعت هله اتجله إلى دراسة 
«أسس الغلسفةء والأنساق وائدارس الفلسفية کہا توعت فحص معلاقة الفلسقة باحرکة الاجتہاعیة 
والسیاسیةه والتفكير ال دالتعليم انفنسعي » وبناء وسوسيولوجية الْفلسنةه . وقد دفع غذ۔ا الشوجه 
بهیکتور نيري ا 138668501 إلى أن یعرف وما بعد . الفلسفة» يأنها دفر ع من الفلسفة یدرس النہجیة 
القلسفیةه. کا جعلی موريس لازیروفیتس 1,27001 عامط يسرفها بأها والمجال الذي یرس 
الكقية التي تسف باه 

وقي الاطار نفسه كن أن نعتبر الفقلاسفة التحليئيين كراسل وفتجدتتاین وسبرل وكواين 
وغيرهم وما بعد - قلاسقة» وذلك لكونهم أعلنو! عن عفم التفکیر الفلسغي بصفته حركة بناء اللاهب 


ثرتة 


التجرید۔یة الدوغيائية ۽ واقترحوا ف مقابل ذلك القطم مج هذا الضرب من النظر بتحویل القلسقة 
ی جرد نشاط فکري پتوخی حلیل الافکار والعباراأات رالوقائم وذلك بالاعتہاد عل التقنيات النطقية 
واستلهام الروح العثمية الوضعیة . وانطلاقاً من هذ! الاعتبار دعا التحلیلیون إلى التخلي عن القلسفة 
الميتافيزيقية وتوجیه الفلسقة نحو افوآمش الي ۳۹ يكترث بها الفلاسغة القدامى » مثل حلیل قضايا 
فلسفة اللغة زفتجنثشثاینء سيرل» اوستن» ستراوسن؛ كاتز. ..) ول خضايا فلسمة الشطق 
(فریجه» راسل؛ کواین+ هینتیکا. . . ). وليل قضایا العلوم (المدرسة الوضعية السطقية. يقول 
فيتجنشتاين ۽ رائد الفلسفة التسلیلیف إنه ينبغي للفلسقة أن ٹمکننا من التمبيز بين ما كن التفکیر فيه 
عما لا يمكن التفكير فيه كبا يقول إنه : «ينيفي أن نبرهن لكل من زعم قرلا ميتافيزيقياً أنه لم يضمن 

اتعلامات الي استخدمھا دلالات وأضحةء (الرسالة'ر ۱,۵۲ 
ومن اثلاحظ أن جمل هذه اللزعات أخفقت فيا أرادته. يقول جورج جیسدورف: ول تنجح 
قلسفة بعینہا في وضع حد نبائي للفلسفة مم ان هذا آغدف هو الامتية الدفينة لكل فلسفة». ءیقول 

إتيان جیلسون : دزن الفلسقة تقلح دوماً في دفن حفاري قبورها». 
زاٹۂ حان» 


۹ 


يما ٢‏ ب 
القول بعهاية التاريخ 

لعل القول ب وعباية التاریخء أمر مردود إلى فلسفة التاريخ في مفهومها افیجلی ؛ ذلك أن هیچ 
أوسا إليه انطلاقاً من القول إن ا حریة هي المحرك الأساسي للتاريخ الانساني وان عذا التاريخ اجتاز 
ثلاث عراحل في الوصول إلى التحقق املق لفكرة ا حریة: مرسلة ابتدائية شهدت استبداد الطاغية 
پا حشکم (عصر الا میراطوریات الش ية الصينية والفارسية والفرعونية) وعرحلة وسطی آضحی فیها 
بعض الناسی حرارا (عصر الدولة اليوتانية الرومانيةع, ومرحلة عليا غدت معھا ا۔لحریة حقاً عاماً بتمتع 
به کل فرد (عصر الدولة آلمسبحیة (خترمانية) . کیا رای میجل أن الروح أو «حفل التاريخ »+ شهدت 
اغتراباً في الرحلتین الاولیتین» لکتہا سا لشت أن عادت في الرحلة الثالشة إلى ذاعبا حیث حققت 
الفلقة .. و الفلسقة اشيجلية على وجه التصوص ‏ التعبیر الخامل عن «روح الصلی» . 

ولقد عمل الغیلسوف الکسندر کوجیف على تعمیق هذه الاطروحة من خلال إعادة قراءة وتأویل 
أعبال هیجل . غير ان من مقارقات هذه القراءة نبا لم ترکز على کتابات هیجل في فلسفة ا تاریخ بقدر 
ما رکزت على عمل الشباب: فينومينولوجيا الروح؛ فوجدت في الفصل !لخصص تنابلیون مفتاحاً 
لفهم هیجل كا وجدت فکرته القائلة جفهوم «الرغبة في الاعتراف بالذانته مدخلا لفهم التاریخ 
وفلسفته . پقول کوجیف بہڈا الصند: ملقد اعتقدت لزمن طويل أن القول بنهاية التاریخ ترهة 
وأكذوبة؛: ولكتي با قلبت الأمر من جمیم وجوهه اتضح لي أن هذه الفکرة استشراف ذكي رائم». 
ويقول ایضا؛: م اتب میجل الصواب لا جعل من ست ٦‏ ۰ سنة نهاية التاریخ وموته . إن ما حدث 
بعد هل! التاريخ جرد وقائع 4 : رد انض م أقاليم إلى أعری». إن هله الأقوال تعني إن ما آقدم 
عليه تابليون من نشر لقيم 7 الفرنسية في أوروبا اما پترجمء في نباية اثطاف النسقیق المطلق 
للدولة الشاملة تشسجمت والتوقف النہائی محر ودينامو التاريخ : ویقصت بذلك والرشبة في الاعتراف 
بالذات» ۔ فبعد أن شهد العام فيها مضی تنافساً وص راعاً بين الافراد الذين کان یرغب کل واحد متهم في 
أن جلب لتفسه اعتراف الغير (السيد والعبد/ الإقطاعي والقن/ البورجوازي والبروليتاري)ء فیعلن 
ارب عليه سب پستعبدہ ۽ اخ العام ا حدیث يشهد اعتراف حمیم با حمیع وذلك بفضل تمقى فكرة 
الدموقراطية وظهور مقهوم والمواطن» ذي ا لحقوق والواجبات ومفهوم «الساواةه ہین الافراد على آساس 
الا عتراقب المتبادل . 

ولد كان کوجیفب قد تتم لروح فلسفة ا تاریخ عند هیجلء فقد خالفه فيا مخص التاریخ 
الحدد للبهاية الرعومة. أي أنه وغیں تاریخ ابة التاريخ كا يغير النجم نبوءة حأن وقتھا وم تتحقق . 


E 


رھکذا جتح إلى القول: وان نہایة التاریخ مر متحقق لا عالة . إلا إن میجل اطا گا ذكر أن التاریخ 
توق سنة ۱۸۰ ثقد أعطأ التقذیر بحوائی مائة وخسین سنة. وهذا يعني أن ایة التاريخ ‏ تحدث 
في زمن نابلبوت بل حدثت بالفعل زمن ستالن». إن ما ذکره کوجیف بسني في نظره. أن حهاية التاريخ 
میددت وت الانسان حوالى ۰٦۱۹ء‏ آي باختفاء اروب والثورات الدموية. وآنه منذ ذلك ان 
اسیح کل شي» تلا منسج وکونیً كيا و أن لا جدید تحت شماع الشمس. ماذا تبقی نا إذب نحن 
إيناء ما بعد . التاریخ؟ جیب کوجیف فاثلا: لم يتبق لتا سوی الفن والحب واللعب. . . وک ما من 
شانه أن يحمل الإنسان على أن يسعد ویسرح». إنٹا تعيش إذن صرحلة ما بعد ا تاریخ ؛ تعيش 
کحوانات لاهعية (فى الا شاد السوغياي والولايات التمحدة الأمريكية؛ أو کثہانین ملیون یجاح فاصم رفي 
اليايان) ء أو کرهبان نسح ونسمئل لخوله الفرد زا حکاء). 


وقي الوقت الذي اعتقد الدارسون أن حكاية ونهاية التاريخ و قد دفنت مع صاحيها ووریٹہء قام 
المفكر الأمريكى اليابائي الأصل فرانسیس فوکویاما يفاجىء الجميع بتجديد القول فى هذه السالة ویسلن 
في عاضرة له نشرعہا جلة 4۵۲254 ارمام سنة ۱۹۸۹ عن «عباية التأريخءعء بل لقد ذهب إلى حد 
تأئيف کتاب أظهر من خلال صفحاته التی ثنيف عن الأريساثة أن تحقیق الدعوقراطية اللي‌الية قد 
ختمء بالفعلء مسار التأريخ واعمل ون هلم المسألة لا تشمل نهاية التاریخ وحدها بل تخص أيضاً 
واقعة (عوت الا نسان» . 


على أن الزعم بنہایة التاریخ مبتي, عند خوکویاماء على حجچ ومبررات قريية من احجج 
التاريفانية التي استند عليها أستاذه کوجیق والتي تتلخص في القول بان للتاریخ معنی وأنه متجه . 
لا عالتی نحو هدف أو غاية معینةء واه كوي تنتظم فيه أحذاث ومبادیء العام وفى ما تقتضيه الطبيعة 
الانسانية ؛ بل [نتا سرنا نعيش نهاية التاریخ ونسعد بعصر تحفق الدولة الشاملة الكونية النسجمة منذ 
حوالى قرنین؛ أي ملد استقلال الولایات التحدة الأميريكية وقيام الثورة الفرنسية واتتصار الفکر 
اللیبرالی. کیا أن الزعم چنه «النبایة» عبني عند فوکویاماء على حجح اضافية آملتها التصولات 
اليديدة للنظام العالی + وهي تتتخصی في اثنتبن : 

| _ حجة اقتصادية تفيد أن الاقتصاد العالي صار معمياً بسبب السيطرة المطلقة لاقتصاد السوق 
وان هذ! التعميم أفرز نحفق نظام كوي تموذجي یدیل | یفلح اي بدیلء سواء کان شيوعياً أو تقليدياً: 
فی ان پصمد امامه أو يشير مساری ما يدل على وكياله ومرامه . 

نب ل حجة سياسية فلسفية مغادها أن التاريخ آليشري مہنی على «الرغية 3 الاعتراف بالذات؛ »> 
وان الدموقراطية الشربية حققت آمل الاعتراف بحقوف کل غرد تحقيقاً مطلقا: وأن سا دث من 
نظليات وسوء توزيم للثروات تما ينتج ؛ في الاصل . عن أخطاء بشرية في التنظيم لا عن خلل في الفكر 
اللییرال ؛ هذا الذي لا غلك إلا أن نعترف له ببلوغه الاوج والقمة. 

غير أن من مفارقات ائقول بنهاية التاریخ أن هذا القول نفسه لم يلبث أن عرف تطورأ وتاریخا منذ 


۹ 


زمن هیجل إلى یومنا عذا. وهذ! يعني أن على قوله بهاية التاريخ » لم يتمكن بعد من أن بعل ما 
ينطيق على التاريخ يتطبق عليهء نقصد ایته هو ذاته؛ أي بقدر ما يعلن عن نهاية ثاریخ الاشیاء 
يضمرء إن لم نقل يضمن استمراره التاريتي ومكوثه في الزمن. وهذه عي الفارقة بعینپا؛ 

(ال جات 


1¥ 


عة ۳ ۔ 


أصناف الکتابة الفلسفیة 


من العلوم أن عقائد الفلاسقة اقترنت» عبر تاریخ القلسفة الطریلء بمسألة الاقناع رالاکتداع: 
رغم أن شرط الإقناعية اکسی عندهم عنة مظاهر تتراوح بین اخطاب الاستدلا ی النطقي الرياضي » 
وا خطاب التاملی الذاتي. والخطاب الشعري الاستعاري وا خطاب الشذري المتحرر من جود التنسيق 
وقيود التحقيقء وا خطاب افواري الحدلي الینی على تقنیة المناظرة أو الستلهم لاداب المراسلة . 

النموذج الاستدلای الصوري 

إن آول مظهر اکتساء القول الفنسفي في استيفاء شرط الإفناعية هو الاقنداء ہاج الطاب 
الصوري وتصوير العقيدة القكسفية كا لو كانت عبنية بكيفية برهانية وفق آلية القياس الأرسطي 
(الفلسقة الشائية أو عقلانية رياضية کہا هي حال الأقلاطونية والدیکارتیةء آو سدسية استدلالیة 
هندسية کیا هو الشأن في فلسفة سبينوز! (۱۱۳۲ ۔ )۱٦۷۷‏ اللاھوئیة والأخلاقية. وحکذا وجدنا 
فاون يضم المعرفة الرياضية كشرط ضروري للترقى من عالم المحسوسات إل عالم الممقولات ٠‏ کیا 
وجدنا آرسطو ینم على استتاج العقائد العاعیة: وعلى راسها العقيدة الفلسقیةء من مقدمات القياس 
المنطقي تلسیمة بالصدق الضروری والبداعة الأوئية. وإذا کان الفیاس الأرسطی قد شكل ودح 
الكتابة الفلسفية إلى حدود نهاية القرون الوسطىء فان ذلك لم يشن بعض الفلاسفة» وعل رأسهم 
سبیلوزۂء عن استلهام ا ہاج افننسي الأقليدي القاضی بوضع التعاريف وتحديد اناعم العامة 
والتصریح بالسلیات التي من شأنها أن نساعد عل تعلم ا حقیقة وتعليمهاء سواء طلب البرهان على 
وحدة الوجود أو الرهان على القواعد الأخلاقية. وقد أدى قول دیکارت (٦۹٥٥۔ )۱٦٠١‏ بعقم 
اعطق الصوري واعتاد التحلیل الرياضي » كأداة لتقويم العقل الفلسغي السليمء إلى قھید الطريق 
امام سہینوزاء وبعده أعام لایبنتز 15454 0۷1١‏ لا اذ الریاضیات. بدلا من المنطق لارسطي : 
إداة للتفكير الفلسفي التمیز. وم يكن مجستطاع الفلاسفة أن بغیروا تصورهم لنسوذج الكتابة الفلسفية 
إلا بعد ظهور الاح الفرضى ۔۔ ال متتباطي في جال الرياضيات والفیزیاء والذي كان يقضي بان تصير 
الماديىء الأولية جرد مسليات افتراضية تقاس علیھاء وعليها وحدهاء قیمة النتائج الستخلصية عنہا. 
وهكذ! ل بعد الأمر يتعلق» مع الغلاسفة التحئیلبین كراسل (۱۸۷۲ - ۱۹۷۰) وفیت‌جنشتاین (۱۸۹۸ - 
۱ ومور 8400۶ (۱۸۷۳ ۰ ۱۹۷۰)ء بالبرمان النطقی أو الرياضي على الوجود الفعل للڈشیاءء 
وأا عبار في الامكان اعتبار هذا الوجود مسلمة أو فرضية توضع فی مقدمة البحث الفلسفي أو أثناء 
عرضه . وليس أدل عل ذلك من افتاح فيتجدتتاين الرسالة الماطقية ‏ الفلسفية بالقول الخازم : فان 


۳ 


العام هو كل ما يوجد من وقائم». آکٹر من هذا لم بعد الآمر يتعلق بالرنشاء الا کيومي الفظرية 
الفلسفيةء وإغًا یکفی أن يقتصر الفیلسوف على التحلیل المتعلقي للمقاعيم والعبارات تركيبياً ودلالياً 
وتداوثيء مع مراعاة شروط التعبير الدقيق وشروط استخدام المفاهيم ووصف كيفية تقاولها . 

غر إن اثامل فى هذا الصنف من الكتاية الفلسفیة یستطیم أن مدد له سبيين هسا: نشدان 
العر قة السقية الكلية أثنامئة وإرساء اخطاب الفلسفي عل قاهدة منطقية عقلانيه عي فاعدة عدم 
العتاقض . كا يمكن للملاحظ أن بتبین ا حدف من اعتاد النموڈج الاستدلال سكا للكتابة الفلسقية + 
وهو آن يرد القول الفنسعي حكمة خخالدة تستمر في الزمان وتدوع . 

غوذح التسابة الشذرية 

تقد کان من ردود الفعل الطبيعية عل طغیان الكتابة الاستدلالية الي روج ھا وضلاسفة 
الأتساقعء أن مالت زمرة من القلاسقة المحدئین إلى معارضتها بکتابق شذرية. وعم يبررون مشر وعية 
هده الختابة يمقتهم الشديد لوهم الاستمرارية ورقنيهم لطابع الانعلاق الذي يجيي . في الخالب» إلى 
فرضن تصور کلياني على الآشياء والأفكار. وتعريف الشذرة أنها تعبير ختصر عن المبادىء أو ا حکم أو 
القراعد او الافکار: وهي ذأت حصائص مميزة نذکر منها: 

. [غیا كتابة ۷ تقف علد تهاية بعیتها رغم ورودها في سولف منته‎ . ١ 

؟ . إنها نستحضر موضوعات متنوعة رمتغايرة ولا نستجمع شتات هذا التنوع في شذرة نہائیة أو 
جامعة مائعة , 

۳ - توضم الششذرات بعضها إلى جانب بعض من غير آن تکون پینها علاقة ققترآن أو تداع أي 
من غير أن تتضاف إلى بعضها البعض على شكل هرم. كا أن مفاهیمها توضع في تعارض شكلي 
بوظف لأجل صذم القاریء وحظطیم فكرة الانجام لديه. 

۶ - إن الیقین فيها احتمالیء وذلك لعزوفها عن غوذج الكتابة الاستدلالية النسقية . 

إن هذه الخصائص لا تمنعء مم ذلك» من أن تکون الكتابة الشلرية عنتهية في الزمان ومستمرة 
في قضاء الکتابة ؛ أي أعبا تستلزم حدۂ أدنى من اليناء واثارکیب النظم رغم ها توسي به من عدم إنتهاء 
وانقطاع > ولا احتمل قولنا الرطانة ورکب تعییرنا التسیب الذي يتفي كل شىء ما عدا الا بانة . بلبغي 
اذن أن تکون شکلا من أشكال الرحدة دالکنده غاناهام؟ البية على الفسارقة السالية: أن تكرت 
دالكلية» حاضرة یشکل متزامن. في الجموع وني کل جزه, بحیث تكسي الشذرة قیمتها في ذانبا وقي 
علاقتها بائشذرات الأخری التی تنفصل عبا. 

وإذا آعذنا الکتاية والشذریةء من الوجهة ؛لنطقية ! خطابیة لاحظناء إخيافة إلى با سلف ذکره 
أنها تقوم على توظیف مبدا التنافض . قعل حين یرجی من اختطاب السقي ذکر مبدأ «الذاتیة؛ مم 
الانفتاح التدريبي والقتن على والآخرہ ودالداقضر ٤ء‏ نجد كالب الشذرات يعمل » بادیء في بل 


٦ك‎ 


على إثبات التناقض يوصغه حقیقة أوثیة يتم التعبير عنہا باسالیب خطابیة مبنية على التعارضی . و|ذا کان 
الدافع إل ذلك زراده الکائب صدع القارىء وإثارته فان ادف مه إلبات واقعية اَخْمائیق التضادة 
وتجميع المقاهيم المتناقضة في المتن الشذري . على انتا أبعد فی هذا القام من تحقیق تناقض منطقي أو 
جع هالا جتمع من اخدود والاضدادء وها القصد أن يكون التناقض سیراً تدرياً نحو سقائق 
ت2 أي الانتقال عبر صيرورة مکنقف من حقيقة موجية إلى حقيقة سالبة ومن الصدق إلى 
الکنب. وکان الترحال الدائم هو الحفيقة الوحيدة للتفلسف . يقو فريدريك ٹیتلھ : وإن العوام لا 
یکفون عن ملاحظة التضاد بين أشياء الطبيعة (کتضاد الخار والبازد) فلا یقھمونء لققر ملاحظتھمء 
إن المتضادات غير موجودةء وآن كل ما في الأمر وجود اختلافات وتمايزات ف الدرجات (. . . ) لقد كنا 
نتصور رؤية التضاد في الأشباء بدل رؤية تحولامہا وتبدلاعہا وأنتقاها من حال إلى حال . هكذا تستحيل 
حقائق الامس إلى آوهام فنتقدم في السير من رأي إلى راي؛ عديرين ظھورناء في کل خطوة, للرأي 
السایق . کیا إن الفاعیم لا توصف بالتضاد المنطقي » بل تكون لدلالاعا التتافرة اختلافات في الدرجةء 
ما يعني أن تحصیل دلالة الشذرة یتم وقق الصيرورة اللامتنامیة الي تنظم علاقة التضاد بين المشاهيم . 
ويعبارة أخرىء إن إدراك هله الدلالة عتوقف على مدي استحضار بعد التتوخ والاختلاف في معاي 
المفاهيم, كبا إن اليقين الوحيد الذي تستطيع بلوغه» إن کان هناك فعلا يقين» هو مواصلة السير إلى 
الاماب أي السفر إلى نقطة لا قرار لها . يقول ٹائئر بتيامين : «زن الأساتدة الكبار يعتبرون ااؤلقات الي 
تھی عند نقطة بعينبا أقل ثقلا من هله الشذرات التي قد يكرسون حیاتہم كلها لکتایتھاہ . وھذا يعني 
آنا لا تتتهي + فی الكتابة انشنر به ٍ من رسم وحد الفهرم أو تحدید فكرة ة بعینہا۔ 


هذا فيا غص المتن الشذری , آما فييا بخص دالذات الکاتبة» نقسهاء فإنبا لم تعد کیا كان عليه 
الامر في نطاب النسقي. تخفي الانقجار الداخلي لكيانها وفکرھا نتكيته باسم «الكلية؛؟ أي ل يعد 
الأمر يتعلق بالذات الكاتبة کیا آلفناها في السابقء واغا صرنا أمام وذاته اخ «الفيلسوفب ا جدیدء 
پزحزحها من مکانہا ویستیدفا بدات تستطیح توظیقب القسمر وأناع فستعمله لاجل حلة إلى فرد 
پتغلسف هنا والان ۽ فرد یسعیں إلى التخلصس من وهم الکوجیطو وقول تلشیقه المتعالية. وذلك لحي 
ينقل إلينا تجربته الذاتية قيوقف متہ على هذا القصود ولا ينجاوزه إلى غيره رام يقل نیتشه إن الغلسفة 
هي نخلاصة اعترافات صاحبھا؟). نحن إذن امام ذات تعيش «شرخاه وانقاما» وششرة تفنح الجال 
أمام تواجد ذات تهدم نفسها بنشسهاء وف الوقت نفسدء و«تبدع» ذاتها وتجندها عبر زمن الكتاية 
وبالقياس إلى هذا الفضاء المحايد الذي نسميه ٭البیاضی . 


إن السات المميزة للكتابة الشذرية لا تنطبق إلا عل فتة دة من الفلاسفةء خاصة لالماصرين 
كنيتشه وفیتجنشتاین زفي مؤلفه أبحاث فلسفية). إن الإتصاف للحقيقة التاريخية يقتفي بان نعتبر 
مونتيتي معطو ٦۵۳٣٣‏ - ۱۵۹۲ ورواد التزعة الأخلاقية للقرنین السابع عشر والٹامنٰ عشم ۽ 
ومين دوبان 531:32 Marê 8٥‏ ۱۷۱ ل ۱۸۲) وکپرکجارد رواد حقيقيين في هذ المجال . 


۳ 


ج۹ 


من الكتاية التسقية إلى الكتابة الشذدریة 
م فیت‌جنشتاین وأبحائه الفلسفية ۔ 

تشر فیتجدشتاین کتاب الر سالة اانطقية الفلسفية سنة ۱۹۲۱۹ . وهی من ناحية الضمون بمحث 
في مسائل فلسقية وآخری لغوية وٹالثة منطقية ورابعة رياضية. آما من ناحية الشکل فهو عبارة عن 
قضايا مرقمة مبنية بناء نسقياً تليلياً. ولعل ورود هله القضایا في تماسك عضوي منطقي ينفي عا 
صفة الکتابة الشذریة لکن ذلك لا نم من القول إنها تجمع في آن واحد بین الدقة ألنطقية والتعبیر 
التمٹیی الاستماري والقول آلحکمی والاشارات الملغزة العميقة. وکلها أوصاف تنبیء عن فطنة حادة 
ومیل شدید إلى الکتایة الشذریة . كما أن الترقيم والتغريم لقضایا الرسالة. والستلهم لنموذج الکتابة في 
تع “م۳۳۸ بشهد عل إن للمؤلف فضاء ند ال رحاب جد قسيحة , 

ویقوم هيكل الرسالة على نظامين |ئدین: ادها عمودي والشاني افقي ؛ قبالسيية للنظام 
العمودي ؛ تتكون الرسالة من سبع قضایا رئيسية تتعاقب تدریجپا في فضاه انحن فتکون القضية اللاحقة 
تعميقاً اثينتها السابقة وللا ھا. هذا من جیق ومن جهة آخری تعوزع هله القضايا إلى شلات 
جموعات ؛ فتشترك قضایا کل جسرعة فی تطيل مسائل في الأنطولوجيا أو التحلیل التغوي الذری أو 
الفلسقة أو الأنا ‏ وحدية تجدهندمزام۹. ۔ . وتحدید دلالة مفاهيم» متطقية كانت أو رياضية او فيزيائية 
أو فلسفية أو سیکولوجية. . . تتالف السموعة الأرلى من القضيتين الرئيسيتين لول والثانية» وعي 
تعرق امکكلق بنية الما کیا تالف الجموعة الخانية من القضایا الرثيسية الثالثة وال ايعة واتاصة 
والسادسة؛ وهي تعالج مسالة الفکر واللغة باعتبارهما تصویراً للعالم وتمثيلاً له . آما المجموعة الآخيرة 
تالف من القضية السابعة وهي ذات دلالة صوفية أخلافية. وفيا مخ النظام الأفقي للرسالةء فان 
فیتجنشتاین عمد إلى توضیح وتحلیل القضية الرئسية الواحنة بسط قضایا قرعية أخرى قتمیز عنہا من 
حيث الطول وتطرق إلى مفاهيم القضية الرکزية. ویشمل هذا النظام کل قضايا الرسالة سا عدا 
القضية السابمة, 

وقد ولد عن الشكل الذي ابتفاه فيتجتشتاين لرسالته القول بعقائد فلسفية تتراوح بين المثالية 
والواقعیة والأنا ۔ وحدية . ومن بين هذه العقائد اعتبار اللنة تصويرا للواقع وعكساً لبنيته بحيث يقابل 
تعدد وقائم العال التقفسلة عن بعضھا البعضص تعدداً في القضایا الصورة ها (النزعة الذرية التطقية) . 
کا أن من بین هذه العقائد اعتبار التصوف إحساساً ذاتياً یتولد من العتبة التی يصير معها تفکیرنا غامضاً 
أو تعبيرنا ملتبساً. 

لکن فيتجنشتاين اعاد النظر في الرسالة شکلا ومضمرناء فکان کتاب أبحاث فلسفية الذي فرغ 
من وضعه في كانون الثاني ار ینابر ۱۹8 لحر شاهد عل ذلك واول مسألة شر قارىء هله الأبحاث 
هي تل فیتجدشتاین عن العقائد الفلسفية التي ذکرنا؛ ققد هم بالیحث ف اللغة ذاتها لا في أسأسها أو 
فیا يسمح لها بان تكون دالة على معان أو متذاولة. وبسارة آخری؛ انصرف اختمام فیتجنشتاین الى 
وصف كيغية استخدام اللغة في ايا اليومية وبحت طرق آتشاه مان تیم سار الختلفة وإتطلاقاً 
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من الطابع الرن للخة: هذا الذي مجعل منہاء في نهاية الطاف. لعبة کہاقی الالماب. 

ويموازاة عذا الول الذي مس جانب الضمونء بدت أبحاث فیتجتشتاین تعکس ؟سلوباً 
جدیدا في الكتابة رغم طابع الكتابة الشذرية الذي وظفه في کل من آبحاله ورسالته . ويتمثل هذا 
التحول الشکلي في اعتاد أسلوب التحلیل التواصل للمقاعیم والقضایا۔ وهو أملوب ايتقى عنه إصابة 
عدغین متكاملين: عدم الوصول إلى نتيجة ممددة وإزالة مسألة العقائد الغلسفية الہتافیزیقیة من آفق 
الفکر التحليل. ویجانب ذلك عمد فیتجنشتاین إلى بحث كيفية تداول اللغة العادية انطلاقاً من تة 
أمثلة تصف ظواهر لغوية عامة وأخرى خاصة. وما يلاحظ عل هذه الامثلة أا لا تقدم تحريقاً حددا 
هوم أو توضيساً عبيئا لاهیة . وقد انطبق هذا الأمر على جيم الفامیم با نی ذلك فهرم الرکزي في 
الأبحاث , نقصد مفھوم «لعبة اللخت . أكثر من هذ! لا يستطيم القاریء أن يدرك مفهوماً في صفالہ أو 
خاصية تكاد تشترك فيها جيم الفاهيم . بقول فيتسجنشتاين بهذا الصدد: وإننا عندما نقدم الأمثلة فإئنا لا 
تعخذها وسيلة غير مباشرة لشرح المقاصد أو نكتفي بها عند غیاب وسيلة أتحرى تفوقها نجاعة أو اقتداراً 
على التفسير والتوضیح» (فقرة: ۷۱). ويقول ف الکتاب البنى : ول نتوخ من اعتیاد التمٹیل أن نسغذ 
السيات العارضة لكليات مثل داشتقء أو «قرآی أو غیرہماء طریقاً إلى «الکشف عن ماعیات هذه 
الكليات»؛ عکذا اذن توظف تقنية التمثيل لأجل الوفوف عند الفوارق بین المفاهيمء بل ژن الوقوف 
عند الفوثرق وعند اطياللات الخاصة يكتسى في أبحاث فيتجنشتاين آمیة بالغة؛ فهي توقظنا من السبات 
العميق الذي يبعثنا نطمئن إلى العموعیات والكليات» کیا تفتح أعيننا عمل الغوارق والتصوصبات التي 
عادة ما نہملھا. وبالاضافة إلى الأمئلة المألوقة نجد فيتجنشتاين يعتمد أمثلة أخرى ذات طابع استعاري 
أو خیائی؛ وھذ! شأن تصویرہ صناعة اللغة على شكل صناعة الآلات: أو تشبيهه إللنة باللعبة سانا 
(لعبة الشطرنج أو لعبة كرة القدم أو لعب النساء. . ,) وبالمدينة احیاناً آخری. وال الشذرۃ التالية 
خير شاهد على الطابم الاستعاري لأسلوب الأبحاث , یقول فیتجلشتاین: ووماذا عسی أت تفعل 
بفلسفتث؟ لا ی« سوی أن أبين للذبابات المشرج الذي يقودها خارج قارورة لذباب» 
(فقرة: ۳۰۹). وفی الأخير تشير إلى خاصية آخری تيز سلوب الابساث . وهي تتعلق بالقاری» نفسه . 
والتصود يذلك أننا كليا استرسلنا في قراءة شذرات التن کلیا ازحدنا اقناعا بائناً إا لهت وراء أفكار 
بقدر مأ يزيد عمقها تتيه بنا وتنحرف: أو امثلة بقدر ما تتکاثر وتتنوع تتقوى حظوظ استخدامها في كل 
الا تجاهات المكنة . بل ما أن تسس إمكانية القیض على معنی بعضى الشذراتء بعد قراءتبا ومعاودة 
النظر ف مفاهيمهء حتى نجد أنفسنا نعود من جديد إلى نقطة الصفره فتفاجاً بتحليل جدید زق 
النظرية ویقتتھا إلى شلرات تاد لا تر شط فيا بینہا باية علاقة منطفقیة۔ وبالطبع ۽ ذف اعتہاد 
فیتجنشتاین هدا الأسلوب في الکتابة إلى الابقاه على موقف عايد لا یسقط معه الطاب الفلسفي في 
مدارات البحث عن الاهیات أو جواهر ال شیله . 

هكل؛ إذن نستطیم فهم مقصود یاکوب طاویس سين قال إن الولف الأول لفیتجنشتاین بخضم 
لاسلوب الكتابة النسقية بيا #خضع المؤلف الثاني إلى أسلوب الكتابة الشذرية . على أن تأویلا كهذاء لا 
ینم کہا يقول چرانجي ۶ من وجود بعض الصلات التی قد تصل تلف الأول بالٹانی . 


#۲ 


نمونج ا ندال الفلسفي 

اکتسی ا ندال الفلسفي مظهرین اثنين : مظهر الحاور: الشفوية الباشرة التي قد تنتھي بالندوین 
(حاورات اخلاطوں وقد لا تتھی به زالحاورات السقراطيةي وعظھر الحاورة الكتابية غير المباشرة 
ام تقوم على ی ارب 

ب ا خوٹر الباشر اللتاطظرة - 

من الاثور أن الفلاسفة اعتمنوا تقنية اشوار كطريقة للاقتتاع بالعقيدة الفلسقية أو إقناع الغير 
مها وقد جرت العادة أن بعد سفراط ٦٦4(‏ ؟۔ ۳۹۹ ق,م) أول فيلسوف استخدم اطوار کمتهاج 
يعتمد عل مساءلة المحاورين ویسعی إلى إطلاعهم على ا خقالق بتولیدها عتم تما یسعی+ عن جهة 
ثائیف إلى جعل اللات الحاورة تکتشف حقیقة تفسها وحقیقة شبطها وفق البدا القائل : إن الشی» 
الوحيد الذي اعرف مام العرقة هو آني لا عرف شیاه . . من الأثور ایضا أن اُفلاطون تسلم هذا التقليد 
الفلسفی من آستاذه مقراط فلضرہ لأجل مواجهة اضطابة السوفسطاتية القائمة على المغالطة 
والتيكيت» كيا عذه رياضة فكرية تساعد التحاورین عل الاشثر ثراك فی بناء الحقيقة المعقولة» انطلاقا من 
التقلپ المتبادل بين مرتبة الدعي ومرتبة العترض وعملا بالطريقة الثالية: أن عضي التحاورون في تناول 
الأسعلة والاجوية وفق قواعد محددۂ: حى إذ! قلّبوا المسائل من خیم وجوهها وجدوا انفسهم آمام 
تحریف محدد لنياهية (ماهية الشجاعة أو الحكية أو الصداقة. . . >. غير أن أقلاطون خالف استاذء في 
لین اثتين : تمل الأول في جعل الحوار طریقاً إلى الحقيقة الطلقةء کیا تمتل التانية في جعل 

جيب ژالقیلسوفع يستبد یآ حوار مادام وسین آن حسم في الاختلاقات الي قد تقوم بينه وبين 

وی هلآ اللي یضطلم بدور السائل أو العبر عن رد فعل معين لا غير. لذلك رای فرنسپس 
جنك جمداپت‌دگ ۶۲۵۲۰ في هته الحالمۃ إعدإعاً ثانا ثسفراظ, 

اذا کان أفلاطون قد أعطى بعد أحادياً للسوار السقراطي فان ارسطو ذهب إلى أبعد من 
ذلك. فتقل الجدل من فن للمحادثة إلى فن للتفكير والاستدلال کا اعتبر احقیقة ابخدلية احتالیة 
شبيهية معللا ذلك بکونبا تبي عل مقدمات شائعة بين ال اس؛ اي یصعب التحقق من قیمتها 
الصدقية . ولكنه عمد. في مقابل فلك إلى التقعيد الشطقی لعملية النجادل فحٹ على ضرورة 
استيصاب هله القواعد والعمل يمقتضاهاء وتلك حتی يفظ القول اد من والارستيقا 
السوفسطائيةه دفي هذا يلتفي أرسطو جدداً مع سقراط وافلاطون . 

لقد قدم آرسطر إِذن جموعة من التعاليم والنصائح تعلق بكيفية عارسة ال حدل ممارسة مئيجية . 
وتتصی هذه التعاليم ؛ عن جهه : عل خل المخاطب إلى التصلیق بتتِجة سا وذلك بطرح اُسعلة 
مساسلة تسلسلا عنطقیاً أو عبتیة على صورة القیاس . کیا جوزء من جوة آخریں أن يبين الجیب 
عبہافت آقوال سائله. فرفضها زذا ما ری فیها تاقضاً مع ألوعي الشائع ۔ وهكل! يكون بإمكان اجيب 
أن یقدم بدرره دعوى معارغة ومناقسة يتحول معها الخاطب من عرتبة السائل إلى عرئية اجیب. 

ولقد ترسخت هله الرياضة الفكرية في الدارس القلسفیة کالترسة الشائبة و!لاکاديےۃة 


۸ 


عن مطارحة 2 ادل |الأسئلة والأجوية بین تین وج القول إن ترس ال ری 


٦۔‏ الطراسيقة ال فیة : 

تعد المراسلة القلسقية تقنية حواریة توسل إليها عدد من الفلاسفة القدامى والسدئینء 
کافلاطون ودیکارت وسنیکا وهایدجر. وذلك لأجل توضیح آرائهم الفلسفية وتعمیقها. ویبدو أن 
الداقم إلى هذه التقيية آنا نتیح لثفیلسوف» كا حدث مع دیکارت , فرصة توضیح افکاره لنقسه 
وللخ کا نبا تسمح باکال الإنتاج السظري إذا کان هذا الاتتاج غير قابلء من حیث الیداء 
للاكتيال. ومعتی ذلك أن الرسالة آشبه بالعتیة الشذرية التى ینفتح من خلاا الفیلسوفب على العالم 
وجاوره. وعذا البعد الخواري هو ما يضر إقدام هایدجر, مثلاء عل عرض بحض جوانب فلسفته على 
شکل رسائل كان أبرزها تلك الرسالة التي بعث بها إلى جان بوفري والتي أوضح فيها موقفه من النزعة 
الانسانية , 

موذج التأمل الفلسفي 
يقترن هذا النموذج باسم الفيلسوف الفرنسی ديكارت رغم إن اصوله تند إلى الفلسفة الغريقية 

وش روحات الكتاب المقدس . ولعله بكي استحضار هلو الأصول حى نتبین أن لیشل جذوراً خلسشية 
وأخرى لاهونية. تشهد عليها تأملات ديكاريت نفسها, فقي إحدى الرسائل الى بعث ہا ديكاريت إلى 
الآميرة إليزابيث نجده يقيم اعتياراً كبيراً لسائل الروح والتطهر فیشیه الثأمل الغلسفي با یاۂ الديتية 
ويمثل له جا بحدٹ علد اتفصال الروح عن الحسد + اي أن التأمل الفلسفي برس إلى الفكر ار وا لے 
الروحاتی الخالص الذي يحل في ابلسد بعد التخلص من آدرانه الغاسدة. إلا آن نمة فرقاً بین التاملین ء 
ویتمثل ف آنبناء التأمل الفلسفی على الحدس ال باشر لا على کلمة الوحي او الل الذيني ؛ وبحبارة 
آوضم ء يبد التامل الفلسفي منطلقه في الانسان ذاته . ولذلك مارسه الیونان مد اليداية الأولي 
للفلسغة. وکا یقول لیو ستراوس. فإن الیأمل زالیونان) مسد البحث ا حر في الأشياء وبداياتها 
ومبادثها أي يحدث قطيعة مم الدلیل الذيني . . 

من هذا اثنطلق ادن نتبين آصالة التأملات. الديكارتية. نقصد إيحاءها بأننا لا كن إن نتعلم أي 
شىء من الخیں سواء كان هذا الغبر شخصاً أو عادة أو حکایة او أثرأء وتوظيغها للتأمل بهدف الببحث 
!لحاس عن الأصالة الذائية وجعٹھا تنزل من تبرية الأنا وتصوراتها منزلة التفكى والتشبر. 

موذج الفلسقة الشعرية 

ار يكن الفلاسفة المتقدمون على سقراط واعین غام الوعي سالة القول الفلسفي من حیث بط 
تدوینه وکتابتہء لذلك اکتفوا بان الوا افکارهم القوالب التعبيرية التي كانت سائدة في عصرهم . وٹا 
کان الشعر اللحميی ديوات اليونات الذي پژرخ لخدواتپم ویدرائہی وائذی خند عرویاتہم وعقاتدھم 


۹4۹ 


عمد قيتاغوراس وبارمنیدسی وآأمباتوفلیس وغيرهم كثيرء إلى إلحذو حذو كبار شعراء الیوتانء ُمثال 
عوميروسى وهیزپودس ء وذلك بنظم ٭قصائد فلغية» عل المنوال الذي كان سائداً في أيامهم. وهكل! 
نشأت القصيدة الفلسفية في مجتمع قائم عل ثقافة شعوية تعتمد على الذاكرة وتقوم على الحفظ والرواية 
الشفهية. وإذا لم يكن تاریخ الفلسفة قد حفظ لدا شيا من أشعار فيتاغوراس الفلسفية. فإن يد الزمن 
عفت عن قصائد بارمتيدس وأمباذوقليس . إذ حفظ لنا عن الأول قصيدة شهيرة تقم في مطلع وقسمين : 
قسم يدور حول ا حقیقة وقسم حول «الرأي». کہا حفظ لدا عن الثاني آغاني تطهيرية وٹلالة دواوين قي 
الطبيعة وقصيدة طبية؛ وقد وصانا ٦٥٤‏ بيا من جیع آثارء. لکن ههنا مسألة طرحت عنذ القدم 
ومفادھا ما یل : من افعلوم أن الشعر يعتمد بالدرجة الأولى على الصورة الشعرية وان الفلسفة تة تقوم عل 
القهوم ا جرد :+ ومن المعلوم أيضاً أن الصورة عرتئہطة بالسوس واب الفهوم مر تبط بالمعقول ‏ حص 
الامر إذن أن عاولة كجابة الْفْلْسمَة قصيد! کمحاوثة تربیم الدائرة» آي ا حمع بین مضمون جرد وشکل 
عحسوس: ما پفرضی عل القیلسوف الشاعر أن بظاهر احد الطرفین عل الآخر؛ وهو مطلب خڑیڑے 
تشهد عل ذلك الملاحظات السليية التي لم یران تقاد اليونان عن إسدائها تجاه أعيال بارعتيدس 
وأمباذوقليس . فهذا بروقلس يقول عن بارمنیدس الذي جنح إلى تغليب المضمون القلسفي على النظم 
الشعري: دلقد بلغنا أن بارمنیدس نظم فلسفته قصيدة شعريةء فضربنا إليها نسشخبر الشعر فيهاء» 
لکنناء مع الأسفء لى نعثر عليه قط . ولقد اسعقر نظرناء بعد تقليب الأمر على جميع وجوهه عل أن 
ہارمتیدس وإن کان قد ارتضی الشحر آسلوباً للکتایة لم يكن یحقل أبداً بتهذیب القول فتشذییه » واما 
کان كل همه التعبير عن أفكاره في دقة ووضوح:. . ويضيف بروقلس متسائلا : وبعد هل يمكن اعتبار 
قول بارمتیکس : «الوجود موجود والعدم شیر موجوده يتأ شعریا؟ اين الشاعرية في هذا البیت؟ وعذڈ! 
سامیلیسیوس (سمبلیقیوس) یقول عن أمباذوقليس الذي فصل الشکل الشعري عل الضمون 
القلسفي : : ولعله من الضحك إن تصف البسر غنقول: وإنه عرق الارض» وان نعتقدء کما مال إلى 
ذلك أمباذوقلیس: ہانتا قلنا شیتاً دقيقاً واضسحأً۔ إن من يعر عن عذه الفکرة في صورة شعرية يكون قد 
وق الشعر حقه. ولكته من هذه الجهة ذاتہاء يكون قد أخل با يقتضيه العلم الق بالطبيعة: . إلا أن 
سامبڈیسیوس لم يكن الوحيد الذي اعاب على أمباذوقليس اللجوء إلى الشعر في التعبیر عن افکارہ؛ 
قهذا العلم الأول يقول عنه الثىء نقسه في كتاب الخطابة ؛ إذ ياخذ عليه ميله إلى الصیغ البلاغية 
تلصنعية والتباسن لغته والزفية؛ . 

إلا أن هته الانتقادات لم تكن لحني الفلاسفة عن نظم قصائد يعيرون فيها عن افکارهم. وبيّئة 
ذلك آنه وعم تجاح أرسطو في جعل الخطاي الفلسفی یتخت من حيث غط تدویئی صورته الرسمية 
التي عرفب پا یا بعك ۽ أي صورة خطاب نكري حجاجی :+ فان تاریخ الفلسقة شیا عاولات للتمرث 
عل ترسيم الخطاب الفلسفي > وذلك ينظم القصيد. ولنا شاهدان على ذلك: آحذها قديم 
(لوکریٹوس) والآخر حدیث (نیتشه) . 

ان ٹیتوسی لوکریٹوس کاروسی 1.0۳۵0۶ (۹۸ ہ٥٥‏ ف .م عو افضل مثال عن فیلسوف اشتھر 
بمؤلف واحد؛ فلقد قضی القسم الأکبر من حياته الضطرية في إعداد وتيي» قصيدة واحدة طويلة في 


ے یا 


طبیعة الأشياءء کہا قضی السنوات العشر الأخيرة في کتابتها ونهذیبها. ول یفرغ محا حتي بعد أن واري 
انه التراب . . وإذا كانت قصيدته هذه تعد (حدی روائع الادب العالی > فزن هذا لا مدعنا من أن نری 
الأهمية الفلسفیة لقصيدة تقم في ۷٣١٢‏ بيتأ من البحر السدس مخصصة كلها لذكر شمائل الأستاذ أبيقور 
والتبشير بالأبيقورية ولا سيا بالطبيعيات الذرية. إن القصيدة لمن الضخامة ممنزلة الملاحم آلیوناني 
لكبباء کیا بقول سارتون.؛ ومعلحمة من ملاحم القلسقة العتميةو لا وملحمة أسعلورة: ؛ أي #مليحية 
آفکار» لا وملحمة آفعال». إلا أن ههنا مسالة أخرى» وهي أن لوکریتوس وظف الشعر لجعل القولات 
الفلسقية الأبیقورية مسصاضۂ لدى عامة الناس؛ فالناس بطمئدون إلى القرل البی على الخيال 
واسافرافات الشعبية . وهم یکونون مستعدین إذا ما کتب المذعب الأبيقوري كتابة شعرية. لتمثل هذا 
الذهب الذي یقضی تحصيل اللذة والسعادة ودنم مضار الا والتعاسة وعذاب النفس اللوامة . 


إن سعي لوکریتوس إلى توصل الفول الشعري بغاية إضفاء طابم شعبي على نظرية أبيقور کان 
من بين الأسباب التي حدت بفیاسوف محذث كنيتشه للاحتجاج ء ء في اكتابه : : نشأة الفشقة؛ عل مثل 
هذا التوظيف الغرض للنظم الشعري؛ إذ عاله أن يغلل الشعر وخادمأء لافلسفة وألا پنفتم الفلاسفة 
على القول الشعري إلا لأجل احتضانه مجددا في القول القلسفي . والخال أن نيتشه مخرج عن هذا 
التقلید الألوف الذي اعتاد من خلاله الفلاسفة القدامی اعتبار الفلسقة تعبيراً عن والكل المطلق», 
والشعر تعبيراً عن «الذاي السبی». فلقد جعلهیا نيتشه يتعايشان واعتب رما جرد أدوات تستخدمها 
وإرادة القوة» الي توجدء في نظره. کیان كل کاتب. ومعنى ذلك آمبا لا يوجدان تی ذاتہیا أو عن أجل 
ذاتهياء ونا يوجدان من !جل غرائزنا وهراداتنا وحوائبنا البيولوجية . لذلك يقول: هلا تثق ابدا ف 
قخرة ةلم تنش حرة طليقة . . . لا تلق في فكرة ل تشارك عضلاتك في الاحتفال چیلادهاء . إن هله القوئة 
تشخص مجمل تصور نيتشه لفهوم الكتابة الفلسفية؛ هذا التصور الذي بجعل الکتابة تعیبراً عن اسف 
وتوتراته لا لساناً حال الروح المريضة العليلة. ولعل هذا التصور الجديد يفسر لنا سیب قفز نيتشه على 
ثلالة وعشرین قرناً من تاریخ الفكر القلسفي الغري لیعود الأدراج إلى الأاصولء أي إل بداية الفلسقة 
وال صیخھا التعبيرية الاو : القول الميكمي زالشذرة) ء والقول الشعري (القصيدة). کہا جعلنا ندرك 
أبعاد إقدام نيتشه على تأليف كتاب يخلد تريش بارعنیدس وإعباذوقليس اسیا هكذا تكلم زرادشت 
وضمته منحى شعرياً غتائياً عاماً وقصائد عتبثة هنا وهناك فی ثنايا الكتاب . 


لقن اعتير کتاب زرادشت تاملا شعرياً وتبوءة ديئية تیخلنه! بعض الاقخار الفلسفية . لكن دعنا 
نتساءل مع أحد آیرز قراء نيتشه : هل واشعار نيتشهع حقا آشمار؟ وهل کاپ زرادشت يتدوع من 
[طار قن الشعر؟ الق أنه إذا صم إن هایدجر اعتبر أن القراءة الأحادية لکتاب زرادشت: والتي تنظر 
له ام ککتاب شعر أو کسولف قلسفة وفك قراءة مغلوطة فإنه نبه إلى ضرورة الاستعاضة عن هذه 
القراعة بشراءڈ مرحوسة ترى في وأشعار نیئشهه فكراً وف «أفكار نيتشده شعرا. وبیانه في ذلك أن كل 
طريقة في التفلسف هي » بجع من المعانيء شعر إن هي استوفت شرط العمق والصرامة + قس على 
ذلك ایض الشعر القوي اشزل اللي عو في حقیفته » فكر وفلسفة . لذا أحركتا عذ! الاعتبار ثبینا معه 
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أن كتاب زرادشت كتاب شعر رغم أنه لا يحمي إلى فن القول الشعري ؛ وھا یتسب . قبل كل شي» .. 


إل القول !اعلسفي . 
(الۃرجان۴پ 


¥ 


الفصل الثاني 
الحب في زمن الحداثة 


س تقل یم , 

ار مع ٹیکلاس لومان. 
- حوار مع ٹیکلاس 
ب صضصمیمة : مناظرة ا حب والعقل . 
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من الأثور عن فاینروس أنه اشتکیء فی عاورة المأمبة الافلاطونیةء من عدم أكتراث الشعراء 
بتقريظ له الخباء إبروسء ومدحه با مجلّه. فهو يقول: دنه لأمر غريب یا إركساكء أن بتغنی 
الشعراء في الأناشيد التي آنشدوعا واللاحم التي أبدعوها مختلف أنواع آلامة؛ فلا نجد عنہم ولو 
شاعراً واحداً يقرظ یروس الله الیجل ذا المظمة والقوةء(۱). من انائور ایضا أن الادب الإنساتي 
شهد مت تاریخ تنك الشكوى ولرجا قیلها ت ف ارات ر الآوروبیٍة+ ااا متزابہداً سپہڈ! 
الموضوعء يحيث لم تخل دواوین الشعراء وروایات وس حیات الکتاب من التغني باب والاحتقاه 
باسوال العشق واطیام. وبطییعة اخال, کات من | انعكاسات هذا التوجه أن صار الب حكرا على 
ال دیاء پر نویه خجباند ویشخصونه مسرحیات ويا ونشو نه قصصاً وروایات. غير أن جص التاظر في 
هذا المتن يلاحظء للوعلة !وی انفصال عشق الآدياء عن إشكال الب التی كان بجیاھا الرجل 
العادي + فکان عذا البوت الشاسع بین اقوال و الادباء واخپاة الماطقية ٹلناس: إلى حرجه أن السرجل 
العادي و سج قسغ عاجرا عن تمثل مضامین الصعائف الآدبیة وتفقه اغراضها. أكثر من عذاء ذهب 
الكتاب إلى حد التغني باشکال الحب التي كانت تحیاها صفوة القوم وعليتهم من ملوك وأمراء وحاشية؛ 
فوجدوا في الفوارق إلا -جتهاعية مرتعاً لتخصيب غیلتھم رغم ما اصطنعوا. في الظاھرء من عدم بیز 
بين «الأمير» ووالرعیةء۔ وإذن کان الرجل العادي يعيش حیاته الخرامية على کیفه وهواه بعیداً عن 
استیهامات الشعراء وشیالات القتصاعی ‏ وكات له حید اقا مثا کان لعلیة القوم والادیاء يهم 
اقاص . وقد استمر آلوضع على هذه الصورة إلى أن بدا حب والدساءه آقرب إلى الارض منه إلى 
السہاس فوصفه يعض الکتاب ب «السوقیه‌ی کیا بدا حب الادبای. في مقابل ذلكء متطلعاً إلى السياء 
مشرثباً إليها لا تکاد قدماه تطا الأرض ولا تستطيع أن تيرح برجها العاجي حتی وصفه الرجل العادي 
ب اس اللثالي» ‏ 

وما زال الأمر على هذه الال من شکوی فایدروس إلى القرن العشرینء حت أمذت 
السوسيولوجيا وآلسیکوٹوجیا تتتازعان الآدب فيا انتزمه واحتکرہ؛ فجتستا إلى قصر النظر على وصفب 
الحب با هو فبه وتحلیله على ما هو عليهء وتجنبتا الوقوع في شر التحدید النمطي الذي يعتبر اب من 
زاوية آحادية الجائب. ما جملهها لا يعتيرآن ا حب الا من حیت هو ظاهرة إنسائية ذات أبعاد.اجتاعية 
واعری نفسية , ولقد أفرز هذا الاعتبار استحضار مسألتين اثتتين : تتمثل الأول فی أجل ا حیاۃ ا حمیمیة 





Platon. Le banguet, 1۳۵0۰, Motors ناذا ات‎ par Emile جوا يديت‎ Paris, Garnier .توعان مف‎ 194, {1) 
ع‎ 3. 
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لک فرد لو فثة أو طبقة في الاعتبار» کیا تتمثل الفسألة الثانية في الإيقاء على إمكانية حل تحلیلات الادہاء 
بعین النظر. وعذا يعني أن الدراسات آلسومیولوجية والسيكولوجية لم تكن اتهمل احاسیس الرجل 
العادي آو عواطف العاشی الادیبی؛ آي اتا تكن لتميز بسن وحب السوقة» ووحب الصفوءه وإٹا 
وضعت الكل في كفة ونحدة معتبرة قضاء الواقع ومتخیل الشاعر أمرين غير منفصلین. مقابل ذلك» 
بدا ماجس الدراسة العلمية لظاهرة أب يسيطر عل آثباب البحاث إلى حرجة أننا وجدنا فرويد بقول: 
و«لقد ترکنا خد إلآن مر معاشة الشروط المحددة لنشأة ا حب إل الشعراء (.  .‏ غير أن اتفحص 
العلميٍ الدكيق عن عنم الخلاهرء بنیهنا إل وجرد خثل فيا استخرناه عام واقدناي نم یضیف 
متسائلا: جآ من الوقت بعد لحي یاج العلم زسام الباهرة في دراسة عا يتمل موضسوعات 
اسلمب؟ ٩۳‏ , 

يشين ما سلف إن اعتیاد القاربة العلمية فی دراسة ظاهرة اب لا يعني البتة التقلیل من الدور 
آلاجتياعي والثقافی لا كتبه الشعر اس كا أنه لا يقوم على استصخار حجم الأثر الذي احدثه ترات الادب 
عل القیم الج اغيةء خصوصا فیا يتعلق ہستوی تشکیل :دلبل ا حب. وبعد» ام پڑھ انتحار 
العاشق الفاشل قيرتر ۷۷۰۳۱56۲ إلى انتحار آلاف الشياب بعده؟ وبالعائی ام يكن لکتاب چوته 
60 لعنون ب الام قيرتر وقم على حياة المشاق؟ إن تبي القاربة العلمية لظاهرة اخب دقع 
العديد من المختصين بمجال العلوم الانسانية إلى الاعتیام ببذ! الوضوع بل إن العلوم البيولوجية نقسها 
م تخل من هذا الاعتيام » وإن كأنت متطلقاتها في ذلاك علمية محضة . غير أن ترسيخ هذا الظلید ی في 
الحقيقة. على يد العالم الألمأني جورج زعل امه وعمع6 (۸ہ۱۸ - ۱۹۱۸) الذي يعد أول من 
لقت اتتباه علياء الاجتماع والنفس إلى الاهتيام العلمي بيده الظاهرة. وقد اشتهر هذا الما بإصغائه 
الشديد لإيقاع الغلواهر الاجتماعية ي الجتمعات الغریية ا إذ داب على ألا بقیم فاصلا بين ما 
قد نحٹرہ موضوعاً سوسیولوجیاً هاما وما قد تعتبرء موضوعاً تاه خخالفی بذتك من تقدمه من علياء 
الاجتہاع الذین اعثادوا انتقاء الظوآهر الاجت‌اعية وقییز ما «یستحق» منپا اثلراسة مما لا ٭یستحق 
ذلك . يقول زھل بهذا الصدد: إن جيم الظواهر ؛لاجتماعیة تستحق الدراسة واليحث دوت استثناء أو 
انتقاء أو مفاضلة . واینداء من سنة ۱۸۹۲ إلى حدود أواخر العقد الأول من القرن العشرین انب زيمل 
على تناول ظاعرة ا حب تناولا سوسیولوجیاء نما اقرز جموعة أبحاث تم تجميعها في مژلف رائم يمل 
عنوان فلسفة ا حبپ. ویدافم الباحث في هذا المؤلف عن اطروحتین متكاملتتين؛ تقول الأطروحة 
الآوئی: إن ما ير ظاهرة الب في الجتمعات الديثة عو استقلالها عن الأخلاق؛ يقصد استقلاشا عن 
كل ما له علاقة بمفهومي دالأنانیةء ودالفيرية» الاخلاقبین: فبينا تلتقي الأفعال المرتبطة دين القهومين 
في غاية معلومة. وتشترك على تعارضهاء في ابتغاء مقصد ممین, سواء كان هذا القصد في صالح 


Sigmund Freud. Lo vif sexurlle. طامط قمعت‎ ã صلم مجعم ها‎ dr ط‎ vie amoureuge. Trad. عع اله اعد‎ (Fy 
mike par Denise Berger, Jean Laplanchs اج‎ Callsboratears. BIDI, de ها‎ psychanalyse, Paris, ۰, 
. ۱۹۸۲ .م ,1969 بالعريية: الحياة الحسية. ترجمة جورج طرابیشی۔ بیروتء دار الطلبعةء‎ 4 
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الذات (الانانية» أو فی صالح الغير (الغيرية)» ینفرد ا حب من حيث هو جلة احاسیس وعواطف: 
بطظرح صالة الخایات والصالح جانباً. 

ولٹن كان يقترض هذا التوجه التسيز بین ظاهرة اب ومجمل الظواهر الآخری التي تقاریها أو 
تحالملها. فإنه ٹیس بعد أن يكرن الهدف من ذلك كله الرد على ما ذهبت إليه المدرسة الوظيفية سين 
آستشت للحب وظیقة اجتماعیة : تشھد عل غائيته وختزلی في النباية» إلى جرد هوى ضرروي لحصول 
التواند داخل الجتمم . اما الأطروحة آلثانية فتهدف إلى وضع الإصبع على المقارقة إلخبرة في ظاهرة 
ا حبء نعي التناقفى ا حاصل بین ما یطلیه الجتمم من تحاب اثنين وما تؤول إليه العلاقة الغرامية بین 
هذين التحابین أنفسها. وبيان ذلك أن المجتمع لا پسمح بقیام علاقات غرامية إلا لهدف اساسي 
ووظيفي هو ضیان استمراره هو ذاته, وذلكك عن طریق ما بفرزه !لحب من زواج وتوالد. و خحال أن 
المي عندعا تتمکن تاره من قلبي المتعاشقين » یتجاوڑ جرد العلاقة النقعية الضامتة لاستمرار النوع » 
ویصیح عاطقة مستقلة بذاتبا لا ياتي فیها التوالد إلا عرضا. إن نسبة غريزة التوالد إلى الب كنسية 
الایداع الفنی إلى الطبيعة او کنسبة الدين إل إحسامي الرغبة والرهبة. وبكلمة واحدة: اب عاطفة 
نبيلة تتجاوز ادف الاساسي الذي يكوت قد وضع اء تقصد البحث عن بناء عش لوضم الأولاد. 

وإذا كات زیل ارل عالم اجتماع لفت الانتباه إلى البحث السوسیولوجي فی ظاهرة والحيه فان 
نیکلاس لومان تاممسوطدة جما جدد النظر فيا ذهب إليه مواطنه باستلهام #حدث الفاهيم العلمية 
الكفيلة بارساء منظوره الجديد على رکائز متينة. ولد عذا العلامة سنة ۱۹۲۷ ممديئة بلوسنبرغ (المانيا)؛ 
وتابع حراساته العليا في ا حقوق بجامعة فریبورغ: درس السوسیولوجیا والادارة العامة بجامعة 
هارقارد. كيا شخل عدة مناصب زدارية وتربوية. وفي سنة ۱۹۸ عین أستاة علم الاجتياع بجامعة 
بيقلد 836614. ولومان هو أحد کبار علیاء الاجتماع وابرز منظري الجتمم الآلمال تلعاصر ؛ تر في 
احضات الإرث السوسيولوجي المتحدر من ماکس فير ۷۷۵۵۵۲ حاط ( ۱۸١‏ -۔ ۱۹۲۰) لتاثر بعلم 
الاجتهاع الانجلوسکسوني؛ كا حظي یامتیاز الانتماء إلى جيل من السوسيولوجيين الذين شهدوا معأ 
السنوات الأول يلاد السوسيولوجيا الآثانية, والذين وحدت بينهم قضايا العصر التي استاثرت باعتیام 
الباحثين الألمان كقضية الطبقات الاجتاعية وقضية الدیوقراطیة ونظرية المجتمع الصتاعي ومسأئة 
الحدائة الاجتماعیة والتحديث السيامی(؟. آشتهر لومان كذلك مججادلائہ الساخحنة مم أعضاء مشرسة 
فرانكفورت في السبعینات. شاصة مجادلته ليورغن هابرماس اصغر أعضائها سناً. وأهم ما ميز هذه 
الجادلات دفاعه عن تصور أداي ووظیفيی للمجتمم الف تصور عدرسة فرإتكفورت التي م تستعلم ۽ 
في رأيهء التخل عن مفھومھا الكلاسيكي للمجتمع» بحیث غفلت عن میة الاستفادة من الثورة 





85 أمثال: ارنولد غهلن سعط © بمب رع ۱۹۰ - ۱۹۷۹)ء ورونيه کرئیغ 4 Re‏ ۱۹۰۰ وعلصوت 
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العلمية العاصرة ضاعية مالي السیبرنطیقا وا مندسة الورائية في تحفیل ظواهر الجتمم . وتعل هذا الأمر 
هو ما يقسرء في نظر لومانء قیام تصورها للمجتمم على مفاهیم «ميتافيزيقية» عتيقة کمفهوم «النزعة 
الإتسانية» ومفهرم «اخقیقةه ومفهوم دالمقلانية» وومفهوم الذات٠‏ . 

لقد طمح لومان إذن إلى بناء نظرية اجت‌اعية كفيلة باستبعاب تلف الظواهر الاجتیاعیف» كيا 
سعی من وراه هذه النظریةء التي أطلق علیها اسم «تظرية الانساق الاجتياعية» ولد Thêorie des‏ 
501105 ۵05٤ء‏ زنل فهم وظائف وتطورات ختلف الانساش الاجتاعية, رغم تعقد هذه الوظائف 
واستحصاء منطق تطورها عل الدارك والافهام(*» على ساس اعبار لومان المجتمع ممالا مکرناً من 
آنظمة صفری موه - ددع3 آهها أربعة: نظام الاسرق ونظام السياسةء ونظام العلم ونظام 
الاقتصاد . وعي أنظمة تتوفر على شیفرات أو دلائل تلتواصل صمآات ےتوہ عل معفم ؛ أي أت 
كل نظام من هذه الأنكلمة الصغري يقرم عل لخة تواصلية شخاصة . هذا من جهةء ومن جهة أخری 

هذه الأنظمة على تعبيرات رمزية يرمز فيها لغب إلى نظام الأسرة والنياة اخمیمیة كما ترمز 
السفطهة إلى الحياة السياسية والحقيقة إلى إالحياة العلمية والال إلى نظام الاقتصاد. ويطييعة الالء ۸ 
يفت لومان أن یسجل. بہذا الصدد. تفاع متبادلاً بین هذه الوسائط التواصئية كتفاعل السلطة وا ال 
أو ما شابه ذلك . 

إذا كان لومان قد سعى إلى بناء نظرية عامة في المجتمم فان ذلك لم يثنه عن التركيز على يحض 
الأنساق الاجت‌اعية الصخری وليل متطقه؛. وهكذا انصب احتیامہ في الستوات الآخيرةء على جال 
الحياة الحميمية. ولقد توخت بحوثهء في هذا الصلدء إنشاء جنيالوجياة*» لخطاب العشق. ولأجل 
تحقيق مرماه عمد إلى تحلیل متن هقل من الآدب الرواتي القرني والإنجليزي والإيطالي والآلماني 
الکتوب في القترة الممتدة ما بين القرنين السادس تشر والتاسع عشثر. وتظهر هذه اخنیالموجیا 
أن المجتمعات التقليدية لم نکن تحرف حياة حميمية بین الافراد بسبب تمركز اة الفرد حول اجه ۱ 
أي أن الضرورة الاجتياعية وطبيعة التنظیم الاسري کانا پستلزصان افتسام عله الحياة سم الغیر. 
ويكفيناء في نظر لومانء أن نطلع على الأدب اولف في تلك الفترة حتی نتبين مدی لدانته للطابع 
اللاعقلاني الذي کان يسم العلاقة الغرامية؛ کا يمكئناء من الحهة نفهاء! أن نفهم الأسباب التي 
جلت الئاس عل وضع دليل ایا الحميمية خارج مؤسسة السزواج الكرعية؛ أي لحارم النظام 
الاجتاعي القائم . وابتداء من القرن السابم عشر إخذ الوضع يتغير وناسست دلالية جديلة للحب 
اطلق عليها رمان سمة وموی نشب ومتعمدظ - ہحدصھ]؛ فلقد تم القطع : > في تلك الغترة» مع ما 
كان پسمی با حب العفیف, كا كف الناس عن اعتبار العشق غير العذري فسقا . وما كان كذلك آن 
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يكون ٹولا أن عرف مقهوم «الفرده ووالفردانیةہ اغتناء فی الدلالة: بحیث غد! إحساس الفرد بذائه 
حاداً وقوياً كأقصى ما تکون الحدة والقوة . وقد نتجت عن هذا التطور آمور عثبرة مھا استعادة !لعشیق 
مو وه لکن» وبالرعم من هذا 
التحوی ف تصور «دلیل الب ۳+ بقیت نظرة الناس إلى الیذة الزوجية کہا كانت عليه في السابق» 
بحيث نم ترق ال ائستوی الذي يغدو معه الزونج ذاته دلیلا على ا حب واطیام ؛ فلقد كانت مغازلة 
الزوج ثازوجة قعلا لا معني لها وعن تة بقى دلیل اب مرتبطاً بالملاقات الخارجة عن إطار الزواجء 
ما جعلهء في اثعہایةء جرد هوى إن لم نقل هوى آلاهواء بيه . ماذا كانت النتيجة إذن؟ لقد حکم عل 

الحپ أن ينفلت من عفال القواعد الاجت‌اعية, كا حكم عليه بأن يتمرد على الضوابط الأخلاقی 
قانکشف منطقه أمام الأعين وغدا علامة على ا حموح والافراط ورمزاً للخروج عن ابسوع والصراط؛ 
وکانما هو دفم إلى ذلك دفعاء فجاءت روايات ذلك العصر تصور ما انبث فيه من تناقضات اختلطتك 
أطرافها إلى اد الذي صار يقال ا حب بالإضافة إلى الاستشهاد. والعشق بالإضافة إلى العاتای 
والحوى بالإضاقة إلى الحمی . لکن سرعات ما أعلث دشاء في القرن الثامن عثرء دلالية جدينة 
لحب اقتضت أن پرتبط العشق بالعواطف ا لخاخۂ والأحاسيس المتصررة من أعراف الجتمع 
وقواحتی بدا اخب علامة على الإحساس الذاي والشعور الفردي افتوسد الذي لا جلو من طیش أو 





() يقصد لومات ذا الشهوم : «القاعدة الى تسا تنا ثقافتنا والتی تدل عل كيغية تصورنا للعلاقة الغرامية أو [قامنها أو 
عق ما چکن أن تتحظره منها ونسطابه» (انظر تصي المواع. ولقد آثرنا ترجمة هذا الصطلم؛ أي دف ما 
نی ب ددثيل امیس نظرا لارتباط لفظ دالدئیلء في اللغة العريبة باشیی الذي فصد إليد ومات؛ اي 
جموخ القواعد التي ترشدن؛ إلى كيفية إقامة علاقة غرامية واحفاظ عليهاء فدل «دلیل,» العريي عل ما يرشك ویوجه. 
ماد في آسان ابن عنظور: ووالدلیل: ما يستدل به . ودله على الطريق يدله ذلائة ودلالة ودلوثة . والدثيل والدلیق : با 
يدلاك»؟ قوق اللفظ العري القصود العجمي وزاد عليه بلاغة بان دل على الحب. ورد في لسان العرب: دقال ابن 
درید: أمل عليه: وثق ممسبته فافرط عليه . وائدالة؛ ما تدل به عل يمك ذ, . .ع ودل الرأة ودلاها: :دئٹھا عل 
زوجهاز. . .) واعرأة قات جل اي شكل مدل بهه. واضاف صفحب اللان في مكان آخرء ددل پالغارسیة : الفؤاد, 
وقد تعلمت به العرب وسمت به اكرأة» . 

ومن اذسٹوع ات مقهوم دالدایلب الذي اعتمدہ لومان سهناء ثرتبط في الثائيات رعلم انتواصل العاصر مش 
خاصں هذا تعريفه : ءنظام عن الرموز والإشارئت يكون القصد مما نقل معلوعة او غميرة من باعث إلى متلق». وقد 
استخدم لومات مفھوع ادال بہذا !نمی وکان قصدہ بذلك أن يتجاوز تتلول اب من حيث عو حساس فردي أو 
انقسال خاي إلى تناوله کدئیل رمزي عدجطادضصہ عاممت يدل على نظام العلاقات اشمیمیة داش الأسرة؟ أي عل 
جمموع القواعيد الي شیر إلى الطريقة التي يرتثيها الجتمم لإقامة علاقة تراصلیة حيمية بين الأفراد. ومکذ! يظهر أن 
وظيقة «دثیل ابه هي إن یساعد الناس عل خلق إحساسات وعراطف مطابقة أشرابطه مائلة ذراصفانه وقراعد ؛ 
إذ بدون تمكن التاس من دليل تب لا کہ سسب ما ذهب ژلیه اليب الغرنسي ااروٹشوکگو+ أن در کو! سر ع 
يكابدونه وحقیقة ما يشعرون به حى بان كانت أحوال العشی بهم مستبدة ولواعجه بهم مشتعلة , 

(۷) يدعي عن! الست ب وسماتطيقا اہو تاو[ عل عو تممص وقد ترجا تدقيقاء ب عدلالية افبع: 
وتقرییا؛ ب «دراسة مدارك وأثهام الئاس لدلیل الحب». ولیس يغرب عن ذهن القاريء أن هذا المبحث بختص 
بدراسة «لفمانيه ورالدلالانته التي يعطيها الناس لإحساساتهم الوجدانية عل ضوه عوائد الجتمم وتبدلاته . وقد 
عمد ونان في کتاب عوی اماب ا حواسة ثطور دلالية امب من القرث انسادسس عشر إلى الضرت التاسع عشرء علق ہے 


YA 


نزق؛ کیا أعذ اغیام پتخلص من اصناف المراقبة الاجتياعية وبتملص عن توابعھاء اي ما تحویه من 
قیود وضوابط وموانح » فجعل هذا التخلمی يقترن. من جھةء بالعودة إلى الطیعة؛ وبرتبط من جهة 
ثانيةء بمدلول البراءة الأولى الأصلية للإنسان ‏ بقول ٹومان ہذا الصدد: «لقد شهدت الساحة الادبية 
حوا لی ۱۷۰۰ ظهور روایات تصور أبطالا یعدون افوی الذي یضطرم في نفوسهم جزء! من طبیعتھم 
الاست بحیث لا يمكتهم الاستغناء عنه ؛ ابطالا يثورون باسم اغياة الطبيعية خد تلف اشکال 
القوانين الأخلاقية والاجتاعية. وإذن لا غرابة أن يكون ال حب !خر الطلیق قد انضرط ف مهاجمة 
المجتمع والتحرر منهء ڑھوی ا حپ. ص : ۱5۳). هكل! نجحت النزعة الرومانسية الائانية في غرضص 
مبدأً «الفردائیة»» كيا عکس الأدب الرومائسی انتصار تاکید الذات ضد حضورها الاجتماعی والتزامها 
الآخلاقي . وبطبیعة !لال استتبع کل ذلك اقترآن الب بالزواجء فغدا الزواج حباً والمب زواجا. لقد 





مد ضوه تطور نلجصعات الاوروية. على أنه يشيرء ف مقدعة افذلف. إلى أن عتم الدلالية ترفد من نظريتين اتن ها : 
«نظرية سوسیولوجیآ المعرقة» وونظرية وسائط التراملة. غي بلق بالنظرية الأول+ دد رمان دلاٹٹھا یکونها 
دراسة حركية الجتمم؛ أي حراسة المجتمم في تبدلاته وغولائہ+ يعر بري. في هذ! الإطارء أن اهم حول شهدته 
الجتمعات الأورويية ما کان في مختصف القرن السابم عشر , حین تحولت هله اثجتمعات من مجتمعات أرسغراطية 
ی مجعمعات بورجوازية ١‏ أي بتعببر لومات نفسه ء تحولت الجتمعات الأوروية من مجتمعحات قائمة على الاير الترآنبيی 
٭ہ معآانامناد ہصناعاعہ:ڈائنف ھ cies‏ إل تسات قائمة على التيابز الرظيفي ممنندت :٤اا‏ ¿ ٭٥ک+مت‏ 
11۳0 یی باون الجتمعات الي تقوم عل نظام سن د«الانساق الصغرى غير ا لتکافتقیں والقی قم ١‏ 
من هذه هد بدا تراتي هو ما يضمن استمرار هذه فلجتمعات واستقر ارها. كبا یعئی بالثانية الجتمعات الق تيضق 
عل «توزيم وظيفي لقانساق الصخرئف بحیث تتوزع الیل يها إلى بالات حدحة کالا قتصاد والسياسة ولياة 
الیمیمیق شختص کل جاعة بشرية بأداء وظيفة معینة داخل الجتمع ؛ وتعتمد قي ذلك عل مدى كنبا من عفتاسه ۷ 
أي على مدی تمکنہا ما أطلق عليه لومان إسم ادلي الرمزي ٠‏ فعدرلد أن الال ديلل الافتصاد, وان الحفيقة دلیل 
العلمء وان الساطة دلیل السياسة وال الب دلي الحيئة اشمیمیة . ها من ٹاحیة؛ ومن ناحية ري عمف لومان 
لقي كراسة واخماقه الي یعطیپا تناس لع نله المكوية س رموز ودلاثل + فنقى كن تكوت شاه المعالي مرتبطلة 
بالإحساسات الذاتية (النظام النفسي ؛لقائم في شعور الآفراد ووعیهم)ء وأكد؛ مقايل ذلك عل !نیا ترقط با يشترك 
النامی فيه ؛ ویقصد بذلك النظام الاجتياعي باعتباره قاليا على التواصل . وعكذا بسنتتج أن هذا التظام الاجتاعي عو 
ما ند للعتی التي يفسمئه !لناس کا يوه ويعيشوته ولیی آلسکسی. تلك إذتِ مقدعة أستسية من مقدمات دلائية 
اخب الي تدرس تطور أفهام الااس للعلاقات القرامية ابتداہ من واسط القرن السابع عشر إلى حدرد القرن الاسم 
عفر . ولد آفرز هذا التطور تحولات أساسية في تصرر ناس تلحب نلمسها اوضح ما تلمسها قي حول دلالات 
الكليات والتعابير البلاغية وا حکم والأمثال الساثرة ااتعلفة جال ژنشاء القول الخرامی وتدٹولہ. 

هذا فیا بخص النظرية الأولىء أما قبا مخص النظرية الثانية نزن رمان یری أن وسائط التواصل تتحکم في 
الأنساق اثصخری مثل نسق العاثلة . ویذهب عذلناء في عذا الاطار إلى اعتبار اب ملي رمزياً يمينا بالكيفية التي 
يكن أن یحقق عن طریقها تواصل تاجح مم الخ ما ينغي هن اب کوته إحساساً ذاتياً صرفاً. ویڑکد آرمان في 
هذا السیاقء على أن السمة الاساسية الى تير دلیل ایب هي کونه بشجع التاس على [قامة علاقات غرامية موغرة 
بغرته ومسوجة عبل متواله؟ ذ دون هذه الدليل تسد يعجر لاس عن معرقة طيعة إحساساتہم ياه یر ۳ 
كات هذا الأمر من معنى» فان معناء آن الب ظاهرة اجناعية مشتركة بین التاس نتحکم فيها شوابط محدنة وقواعد 
موحدة, لکن ما سند هله القواعد؟ وکیف اهتدی لومات إلى استنباطها؟ يري لومان أن الادب عو العملة في مستتباط بت 


۷ 


سار الئاس بقتضیی هذ! التواقق يتمثلون الب باءتباره ضامتا لاستمرار التوع البشري» وباعتبارہ 
سم من هذه لمهة نفسهاء پاستقرار العش اليشري . وبعبارة دق + تقد فذح الزواج ف أن ہؤسس 
(الترجان) 





= ليل الب وذلك لسببين على الأقل: اوخیاء أن ؛لآدب حظی دوماً بامتباز الوصف الدقيق للعلاقات الخرامية حش 
قيل: «زن الاب فان اطریے؛ ونائیهیاء أن لادب كان حوبا ااسپاق إلى الطائبة بتجدید [طار العلاقات الخرامیذ. 
بل یترجیە حایس التاس وتصوراجم طذه العلاقات. أل تؤد حبیة آمل بطل شاتوبريات؛ رونیه 3606ء إلى إحہاط 
جيل بأکمڈہ؟ (م) 


۳ پا 


آلحب في زمن الحداثة 


حوار مع نیکلاس لومان - 


سڑائی: 

نلاحظ أن لدیکم حینا إلى اسب الرقيق اخالصی الطاهر(۱ اقصد ذلك الب الذي كانت 
تحياه الطبقة الارستقراطبة في القرنین الساہع عشر والثامن عشر. هل يعني ذلك آنکم امیل إلى القول 
بان التاریخ للحب؛ هوء في ا حقیقةی تاريخ للیء افتقدناه اليوم؟ 
نیکلاس لومان : 

كلا. نانا م أقمء ف القیقت إلا بخط تاریخ تطور تلك العواطف الرقیقة الخالصةء والتي لم 
تكن نتوقع العثور عليها فی تمعات تعدء تسبيل قديمة. وربا ذهب بي الأمر إلى حد القول: إنني 
فست بکتابة تاریخ تلك المواطف الشف رقة ورعافة , 
سڑال: 

لکنا نلاحظ أن هذه الرقة سارت في عداد الاضي وأننا أصبحنا ننظر إلى الحب» اليومء نظرة 
بسیطق إن ل نقل أكثر بساطة من في قبل . . 
نیکلاس لومان : 

في الواقم» يصعب التسقق من الادعاء القائل إن الناس ينظرون إلى ا حب اليومء نظرة 
بسيطة . لكنء وکیف| كانت الالء فان دلیل اخب ۔ أقصد القاعدة الي تسنہا لنا ثقافتنا والتی تدل على 
كيفية تصورنا فلعلاقة الخرامیة أو [نامتها أو على ما كن أن ننتظره منپا ونتطلبه ‏ هذا الذلیل ؛ إتما غد! 
الیوم - إن صح تعبيري الفظ هذا . مشاعاً مبتذلاء أي سهل التداول بين الئاس ومشذياً من طابعه 
الا رستقر اي التخہوي . إن ما چب التنبیه إليهء ههناء عو أن هذا التحول ي تداول دليل اب من 
خاصة اخاصة إلى عامة الئاس امئما شهد فی الوقت تفسه - وعلی عکس ما كان متوقما ‏ تدامیاً في رقة 


)١(‏ نشي عرصأء إل أن ثفظة «لرده تختصی في اللغة المربیت. جيم الصفات التي اخقها لوان با آسماہ: داب 
الارستقراطي ۾ . یقول این قیم الاوز ية ء قي مرس یہ بين ختلف هر وب ای ٭ ووآما الود فهو خاتضی اي 
والطفه رارع - (م)۔ تلمزید عن التوضیحات انظر کتاب روضة ؛شحيين ونزهة الشتاقینء بروت. دار اليه 
العسٹرتف بدون تاریخ ]ہدارء سی 1 4 , 


At 


العواطف لدى ختلف الشرائح الاجتاعية. ولعل الفضل في ذلك برجم إلى آزدباد إقيال التأس عق 
الطائعة وتحمیم التربية الدرسية ووفرة آلحسحف السيارة. آکش عن عذا!ء يمكن أن ناس حى لدی 
الطبقات الدنيا في ائلجتمی وعیاً جدیدا ومتطوراً في آن واحذ بالشاکل العاطفية وبكغية التعامل 3 
الغير؛ بحيث لا نغالي إذا قلتا إنه يفوق الوعي الذي کان سائد! إبان القرنين السابع عشر وإلثامن 


۹ 


سر . 
سوال : 
هلا بوسعکنم أن تحدٹونا عيا يز قراءتکم تاریخ اسب عن بقيية القراءات الي هرحت؛ في 

حرسها لظاهرة اب عامة واطياة اخنسية خعاصقف على عقد مقارتات بين الكيفية التي كان يتصور پا 
الناسی اللجياة العاطفیة وآخیاۃ الحنسية في القرن التاسم عشر والكيفية التي صارو! يتصورون پا هذه 
اة في القرن العشرين؟ 
کلاس لومان : 

لعل أولى الفوائد الي يمكن تحصليها من هذه القراءة ابا لا تقف عند حدود الفرن التاسسع 
عشر. بل هي تعود ميذه التصورات إلى مرحلة تاریخیة أسبق. وعدا يعني أنها تشذ عن غتلف التاليفب 
المعاصرة ألتى رکزت على القرن التاسم عشر لاعتبارات عذة. وإستطيع القول» بعد هذا التحديد.؛ إن 
التحديث الا کر ندلیل ا حب إثما طرح نفسه عل ثفاقتنا أبتقاء من أواسط القرن السابع عشر؛ کیا أن 
مشكلة ؛ یا الجنسية لم تطرح في القرن التاسم عشرء کیا ذکرت» بل قبل ذلك بقرن واسد. أقصد 
القرت الٹامن عشر . وإذا كان هذ! التقصي قد آفادنا في شيء فإنها هو آفاد فی تبين أن مزایا السب التاريخي 
في أغوار العلاقات ابلشية لا یکمن في إظهار أن الفاهيم الستعملة في التأريخ لنحب وا نس هي 
ذات تاریخ طویل مليء بالتحقيقات ومعاودة النظر وحسبء بل تعکس آيضا أن هذا التاريخ نقسه 
برتبط بانپیار جتمم أرستقراملي حکمه التبایز والتفاوت بين ختلف الطبقات الاجتماعیة . 


سوال : 

لعل الناظر فی دعواکم يلحظ أنكم تطرحون نظریات التحليل النفسی جاتباً. وهذا آمر يدفعني 
إل وضم السوال التایی: هل غیاب هذه النظریات. في مشروعکم؛ يعود إلى انکم کنتم مدعوین إلى 
تحديد دقيق لقاربة الوضوع على نحو استبعدتم معه - بوصفکم عام اجتیاع ب کل تداخل بين تناولکم 
لظاهرة لنب وتناول التحلیل النقسى ج361 آم آنه يعودء في الاصل + إلى کون التحلیل التفسی هذه 





ز١‏ من تلحنوم أن العالم النساوی سیضموناد فروید ز۱۸۵ ۔ ۱۹۳۹) وف مقاربة علمية في ليل ظاهرة اخب؛ اول 
يذلك تباوز القصور اللي اعتری تلتصور الادي الشعری ۔ يقول ہڈا الشان: جلقد تركنة ليد الان اسر معالجة 
الشروط المحدية تتشأة لب إلى الشعراء (۔ . .) غير أن القحص العلمي عن هته الظاهرة نبهنا إلى وجود لحلل فيا 
استخبرتاہ عنہم وافدنڈہ , لالشعراء ملکونء فی نظر فروید با مرعفاً وقدرة خارقة على إدراك تبضاث الروح 
اثتيمة إلى درجة یفسحوث معها في الجال أمام لاشمور العاشق لكي یفصح عن ذانه. لکہم لا يقبفون بذلك أي 
جديدء اللهم إذا اعتبرنا ما یضفون عل موضوع الب من متعة جالية ونشوة روحية , إنهم بشهون إل تحویر سورة د 


نقد 


الظاهرة إغا غداء هو ذاتهء جزها لا ینجزاً من تطور آفهام الناس لدلیل الحب» وبالتاني غدا جزءاً من 
موضوع بحثكم ذاته؟ 
ٹیکلاس لومان : 

رها لزمنی أن أبدأ جواي پالتوضیح التالي: وهو أنني لست محللا نفسياً ولکن عام اجتیاع . ویناه 
على هذا التوضیح تجدي آعتبر المجتمع في كتابي الذي نتحارر حوله والذي حمل عنوان هوي ا حب 
متطلقاً وجالا أحدد من خلا موضوع احب۔ إن هذا الاعتبار هو ما يفسر كوي لا أعير اي اعتیام إلى 
ما قد يشعر به القرد !لواحف عندما يتملك !لحب قليه. وبعبارة اوضح؛ لیس مدار المسألة معطیات 
نفسية فردية أو روية ساصة للعا م قوامها شعور الفرد الواحد التوحد؛ وإغا مناط الأمر هنا إقامة جرد 
سوسيولوجي للعواطف الخرامية باعتبارها حقائق اجتماعیة یعیشها کل أفراد انجتمم طبقا ما يفرضه هذا 
الجتمم من تصورات مکتة للحب. ولعلکم تتفهمون الات السبب الذي یجعلنيی لا استوحي تصورات 
التحلیل التقسي» فضلا عن تصورات علم الفس عامة الا من حيث عي عندي جزء من مدارك 
افراد الجتمع لدلیل الحب؛ أي من حيث هي قابلة لأن تستوفي حاجتهم احیاناً إلى [قامة علاقات 
شرامية على أساسهاء فتكون اندافم إلى ما يبدو الیوم من ميل إلى استشارة انحلل النفسی أو قراعة ما 
ینشر ویذاع عن هذه التصورات في تلف قنوات الاتصال. 


سول : 

هل بإمكانتا آن نستتتج نما فلتموه أن التحليل النفسي وعلم اللقمي آفاداکم في حراسة مدارك 
الناس لدئیل اسلیب؟ 
نیکلاس لومان : 


لست أدري ما ذ! يصح الاقرار عتا بحصول استفادة قائمة نافدة؛ بل کل ما يمكن إقراره. بہذا 


= الواقع فیتفون بعض عناصرها ویملون البعضن الآخر؛ وهم عمدما یقملون ذلك یکوتون کمن یلا الضراغ 
بالاستيهامات وافپالات. إن وضم هذا لقصور في الاعتبار کفیل بان جعلنا ندرك مخزی التساژل الشهير الذي 
طرحه فروید حین قال : وال بحن الوفت بعد لكي باط السلم زعام المبادرة في فحص موضوعات اخب؟٣.‏ 
واتنء عمد فروید إلى عزل ثراة اب الأصلية عن فشوره السطحية. ورد غتلف دلالات ثحب إلى دلالة 
واسدة اعبلية هي ارتباط اخب با حنس؟ فیا اخب: عندهء إلا شکل من آشکال تعہیر الطاقة الجنسية تللبيدية عن 
ذاعب؟. إنه عيارة عن تطفحات جنسية وقع علیها الکبح ومورس علیھا الکیت؛ فلذا تدبرنا چوهر الب هذا فهمنا أنه 
لا قوم في النبایف زلا عل وهم النسیان؛ تقصد أنه یقوم عل جرد رغبة جسية مخلقة . لکی. رف عقابل فلگ 
عمد فرويد إلى توسيع مفهوم الجنس لكي لا بل مقصورا عى فمل الاعضاء التتاسلیة» تالق ؛فیاة آشنسيه با لاه 
التفسية ووحدما في مفهوم جامع ماتم أطلق عله سمة والحياة الشسية ایخنیقه الهتصععصطعيم ها . ونا كات 
فروید قد لجح إلى حد ما في إتزال سب من سیائہ الأفلاطوتية وقلعته اشالية إلى واقع اتتاس لعادیین. فانه لى یسلم 
من اعتراضات اثتقاد الذين عدوا تفسيرائه فظة وميعة ادلالات اب ثلثل ‏ للمزید من التوضیحات يكن العودة إلى 
جموعة مقالات خعصها فروید لوضوع اب ءتشرت ف کتاب بحمل عنوان الحياة ایلنسية . وتتطرق هذه القالات 
إل الموضوعات الثالية: «شروط ايار احبوپ» (۱۹۱۰) وداسباب الط من قيمة الوضوع اباسي» (۱۹۱۲) 
و رم اثیخارة» (۱۹۱۸)۔ (م)., 


۳م 


انشان . هو أن تاثر الناس بتصور التحلیل اللفسي لظاهرة حب سألة وبردة حاصلة ۔ وبالجملة؛ ٹا 
كان متاط الامر هنا عقد مقارنة بين تأویلات المحلل التفسي والتاویلات القدية لدلیل ا حبء فإنه من 
الصعب علینا طرح مسبالة الزاستفاتة واستبانتها. 
سؤانا: 

هناك حقیقة بكسبية معلومة عفادھا أن الحب أداة للتواسل ہین التحاییٰء وھناك حقيقة مضادة 
تعتبر الب عاثقاً بذاته آمام هذا التواصل . ما الذي فاد في نظرکم إلى اکتشاف هذه الفارقة؟ 
نیکلاس لومان : 

چب أت نعلم ؛ + بادیء دی بدءء أن القرن الثامن عشر ملء بآمثال هله الظواهر المفارقة. أي 
پاکتشاف أن ا لخب هی في الوقت تسپ أداة للتواصل وآداۃ لامتناعه(۳). بل إننى لا آذیعکم سرا إن 
قلت إته عصر اكتشاف امتناع التواصل بامتیازے أي عص أكتشاف صعوية ژیصال إحساساتنا الو ج۔انیة 
وما تلح فکرتا عن حواطر حیمیة على نحو حمل الغير على التصديق بها تصديقاً. إنه عصر اعتناع 
إقشاع الغير بصسدق أحكامنا القيمية و حقيقة جاربنا الحميمية. وهنا من أن نقول» على وجه 
الت‌خصیص» إن دراسة افهام الناس لدل الب إغا تکشف عن هله اافارقة کفا واضحاً. ٠‏ وحن 
نين الامر اکثر سينا تطرح علینا مسالة التفكير فی سبل إقناع الخر بحینا له حياً صادقاً. لقد کتب 





ر( تاول تیکلاسی لومان: عقارقة التواصل ف الفصل الثان عكر من کتابه هوی اامب, وهو بری ان هذه الفارقد كانت 
ولا تزال تطبع اتعلاقات الغرامية بين اٹنامی . غير ان الکشف ما فى بت یتحقق إلا في الفرن ائثاسن عشر. أي في القرن 
الذي ثبت عمه وجود حدود تسیج الکلام البشري وول دون تعبير تلحب عن عواطفه تعبيراً واضحاً جلياً. فاد 
ساد الاعتقادء منذ زمن طویل : أنه يمكن حل الشاکل العاطفیة بإبداء إلنية الحسنة في التعامل مم الحبوب. أو التوفر 
عل أساليب خطابية صاعد على تیئیغ التوثيا وثلقاصد بکل ما بتطلب الأمر من دقة وبیان (خساتء غخطراثتء 
هزليات. . ۔ إلع). غير أن ومان کف من صعوية حل هذه المشاكل لان العلاقة الغرآمية تقو قي جوهرهاء على 
مقارقة أماسية سل قي امتحالة ليغ عراطفنا للغير على لحو تزول معه کل الشكوك » فيثبت معه صلق أحاسيسنا 
او سین نواياتا, . 

والحقيغة أن لومات غطن إلى هذه المفارقة من خلال تمليله للأعال الروائیة الي الفھا کتاب أوروبيوث خلال 
القرن الثامن عش والقي وضعت إصبعها على هذا المأزق وعبرت عله بحساسية ورعافة قل نظیرعاء فھلء لاماریات» 
بطلة خومار یقوب تعنبر مشاعوفا: وربا من الحقائق الى لا يكن أن نقول إلا انصافهاه. وسا بلیكء الشساعر 
الرنجليزي : يقر باستحالة التعبير عن مشاعر الب مادام الب من صلف الأشياء الي لا تقبل ابلاغها للغير إبلاغاً 
واضحا بيناً ‏ يقول: جات الب ما نیس يمكنك أن تذكرء/ قال ثبيء لا یذکرہ۔ 

إذن یعای الماشق من مفارقة صارخة ترق خائه: فبقدر ما یقتضی مقام العشق إن يبلغ المعشوق کل الشاعر 
الق یش مها عاطفة لماش تيد هذا الأخير لا يفلس في آن خسف يتغاسم معه إلا نصف مشاعرہ أو ما یقلرب؛ بل 
تزداد المفارقة حدة ا نعلم أن رهان التعبير عن آلمواطقب پبتازم, من حيث اليداء إبلاغ ا حقیدة في كليتها لا 
انصافھا آو ما يشبه ذلك 

وجي لا يساء نهم المقصود من عبارة دمفارقة التواصل؟ مجن ومان إلى تحدید !كراد ہا يقوله: زد لا تمي 
الشواني. الابلاغية ال متصئة باحوال المشق؟ آي ا جوانب التي يبدو من خلاها العاشقء على معد تمہیر أبن حزم في 
طوق ا قامدء ٠‏ «دمنقيضاً ماق حاثر النفس جامد اخحركةء يبرع من الكلمة ویشضجر من السؤال»؟ کیا !ہا لا تی 5 


A 


الشىء الکثبر عن هذه المسألة في القرن الثامن عشرء وبلفت هذه الکتابات من العمق حداً بحيث 
ألقت بظلال الشك على صحة إمكان تبليغ صدق لحصاساتناء فساءعلت. من جهت عا إذا کانت 
ظاهرنا الب الحقيقي جم اھ خاناه؛ ۷63 ما وا اب المقتعل 15اه صو ' را ۔ أو ظاهرتا اللاحب 
Jai‏ تج  ] vérîtabie non‏ افاء الارحب هیده ناهن La digi‏ - كابلين . 
ولو على أبعد تقدیرء لان يتم تبلیغھ للغير تبليغأ صادقاً مطابقاً على التمام والکہال ٹا ختلج البلغ من 
مشاعر وأحاسيس ؛ کیا انا تساءلتء من جهة ثأنيةء عما إذا کان يترم معالحة هذا الفارق حالة حالة 
يلون مذاورة أو مواربة . 

هذا فيا یتعلق بطرح السالة زبان القرن ال ژٹامن عشر. اما اليومء فقد أضحت التوجیهات 
الاستشفائية - الي صارت تستلزم منا استحضاراً مجدداً لفل التحلیل النقسي ‏ صاحبة شأن وشنعة بین 
الئاس وذلك پالرغم جما يبدو من مرها آنا سطحية وتافهة إلى حد لا پصنق. ولحل خیر مثال نستعين 
به عل ما نذكر التصيحة الاساسیة في هله التوجیهات والتي تقول : ولتكن صرحاء حتی تسیر الامور عل 
أحسن ما يرام». لذلك آنبه إلى ضرور: تقادي ؟مثال هذه الوصفات سالکاً في تنبيهي هذا مسلك 
النقفى بشاهد تاریخي من القرن الثامن عقر : إنها وصفات تيتو في مرية طالما ظلت مطابقة میادٹتا 
وأفكارنا الأنعلاقية . 


سول : 

لا ظهر انتا غير قامرين على تبلیغ مشاعرنا إلى الغير تبليغاً مقنعاً ظهر معه آننا إزاء مشكلة 
خاصة ‏ ما الذي جحل هله المشكلة القاصة مضابقة ثنا إلى هلا الحد؟ 
تیکلاس لومان : 

یتبغی ء في الواقم آن نحدد مفهوم التواصل فنقول: إن التواصل آداة تسمح لنا بتناقل ا خبرات 
فا بیننا + سواء كانت هذه الخبرات جدیدۂ کل الجدة آو كانت في حاجة إلى أن نؤكدهاء على اعتبار أنها 
سائرة إٹی التحقق مستقب. والحق أن أي إقدام على تیلیغ مشاعر الحب للغير تبلیضاً صادقاً إتما هو في 
الوقت ذاته فعل یتنصب الشراك لنفسه بحیٹ يقع أسير شراکه الي بناها؛ غلا يقلح في حمل الغير عل 





عد من جهة ثاتیقف ما یصاسب كلام العاشق ال معشوقتہ نما عبر عه صاحب کتاب تزیین الأسولق في آخبار العشاق 
بوتعتقال كلانه وواللصتلجة ف اللكلام ++ ۷ ولا الي اثلي يعيبس الفاشق حین یقبل عل تدوين خمواطرء 
وذكرياتهء و حین پشرع في الکاتبة وافراسا بسبب الاخدلاف الحاصل بين زمن العواطف العيشة وزمن الرقيال 
عل الكتابة الباردة عن هله العواطف. إنها لا تتعلقء فی الآأخیں با يعرف بأسرثر اخپ آر غباياه الي لا مكن 
البوح بها. فكل هذه الأمور معروفة مخيورةء وهي اشهر من أن یفرد غا تومان فصلا كاملا من كتايه . إن مناط الأمر : 
اوجود حدود عبدثیة تعترض إمكانية التراصل ذاتهاء هوی اخب؛ س +6 .)١‏ ومحقی ذلك أثنا إزاء ظاهرة جديدة مم 
يحصل الوعي بها زلا في القرن الثامن عشرء ظاهرة احتضعها الأعيال اٹروائیة احتضان اليد تلثار وعيرت هن مظهرها 
الفارق. وبعبارة رى تتعلق هذه الظاهرة باتکذضف عا بظهر من حال العشاق من عجز راضم عن إيصال 
العواطف اللياشة إلى الغير رإبلاشها له على نحو بجمله في منأى عن کل شكوك وریة. يقول لومات بیذ؛ الصدد: 
ولقد شهدت نباية القرن الثامن عشر جابة الفصاحة والثقة في التواصل» زهوي ! حب سی .)14١‏ (م). 


شر 


تعصديقه ‏ وهنه هي المفارقة بمینها! ويمكن أن ثل غذہ الفارقة باثثال التالي فنقول: إننا کا نعتزم [بلاع 
الستهلك أننا استخلصتا عري ما من فواکه منتقاقء فإتنا لا نقلح في إقناعه باودة التامة هذا ار . 
والآمر نفسه يقال عن مسألة إعرايتا للغبر عن حبنا الصراح ؛ فا أن صارح الغیر بقولتا مثلا: حبك 
من خالص. أعيافي : لق یی آنا صاتق مع نسیی صریح معا ۽ سى تحوم حول حبنا الشكوك ؛ فلا فلا 
یتای لناء بعد ذُلك أن نزیل هذه الشکولك مها بلغ فولنا من قصاحة أو بلاغة. وبابدملف فان مداو 
لسالة س > على الوجه الاح » كيفية الإقناع والاقتناع . 
سژڑال: 

لقد كتيتم تقولون إنه لم يعد في مقدور العقل أن يتخنى » في القرن الٹامن عشرء بهيمنته على 
مظاحی ال حیاة پاکمٹھاء وذلك لا بدا من أن اجب عبار ینازعه السلطة ویسعی إلى تجاوزه بطي بلوغ 
المطئق. سوائی هو: ما هي العلاقة التی يقيمها تحلیلکم لدلالية الحب مع العقلانية؛ سيا وآننا نعلم 
آنکم تطمحون إلى أن پستند تحلیلکم لظاهرة الحب إلى مقاربة علمية محضة؟ 

یلزمنیء بدءأء أن أوضح أت الفقرة التي تناولت فيها الصراع بین العقل وا حب!ٴ) إِنھا تخصی 
التصور الذي طبع لفترة طويلة نظرة الناسی إلى ایب ٤‏ أقصد اب عن حيث هو شعور معقولء تكاد 
تشیه معقولیته , التي نشجت عن دواعي منطقية فرضتها ظروف لیات معقولية تضامن اقراد اسرة 
واحدة او جاعه متأزرة ‏ فاذ! انتقلتا إلى حاضرٹاء أي إل عصر المداثة؛ وجدنا آننا صرنا نشدد اکر 
على لامعقولية !لحب وصل ما يطبع هله اللامعقولیة من موی وعیام پجعلانه بتحارض مع التصور 
القدیم > پیٹ يخال ف الرمكات الت عن سب معشول* با معني البدي كاب سد أو ل" لكلمة 
«معقول» > وهذا الاعر تقد ۰ ینطبق عل مفهوم التضامن الأسري ار اماعيی والديِ_ إمحذ بدوره مح 
رازن هذه الظاهرة ائلاعتلالیة أحتياد تحليل لاعقلاني صرف ۽ فاه ۳ پسنتیع یدنا 5 ا 
الرکوت إلى نقیضه پائباع اسلوب التحلیل العفلان ۔ فا تحلیفتاء في التبايةء الا بحث سوسیولوجي في 
ظاهرة اخب > اقصد سا بش القارية العلمبة ویتش رت ریم ها عن یر وب التفعييكب الحقلاتی 
المتشدد. وذلك ممينه أكثر فاکش إلى استيفيلة شروط إلدقة والموضوعية والتجریبیة . 
سوال : 

ما من شك في أتنا #صبحنا ترئي حالنا اليوم بسبب فقدنا للعلاقات الشخصية الحميمية التي 
تتغذى وشائجها برحيق الب وتنهل من رجانه . ما تفویکم هذه اخحادثة القاسية في حياة الانسان 
اثعاصر؟ 
تیکلام لو ماب : 

أعتقد إننا نخالط أنفسنا إذ تتسلق وراء الدحوی القائلة إننا نعيش عثلاً تنسدم فيه العلاقعات 


(5) أنظر تفسیل هذه للساألة ضمن الضسيمة التي الحقتاها بيذ الحوار. (م). 





۸ 


الشخصية الحميمية وتطنی عليه الاعات والکتل السديية الق لا یتسم الجال فيها لإكامة علاقات 
ضيمية وححد الیة . وإذ أقيم تصوري على أتقاضی هذه الدعوی اری انتا نعيشء في الیم اا لا 
يفعل سوی أنه يترك لنا فرصة ا یار بین إقامة علاقات شخصية حميمية أو عدم إقامتها. فلذاً ثبت ان 
هنالف حدوداً حول دوندا وجون اقامة علاقاٹ شخصية أو شرامية . فإنه لیس ٹنم إطلاقاً أن تتذكر ان 
العلاقات اللاشخصية ذاتها تزدي إلى تقوية التزوع إلى الأثانية وتقتل قينا روح الإيثار والغيرية. ولنا 
على ذلك عدۂ أمثلة يبدو من أمرها أنها ت تقوي لدی اارء ئزعة الانکباب على ما همه وحنه دون غيره 
وتقتل فيه روح الایثار والغيرية. ومن بين هذه الأمثلة أذكر هوس الستقبل والنجاح في العمل وکسب 
اثال. فإذ! صح ذلك کل صح معه ایضا أن حیاتنا تشھد تباعداء إن ٹم نقل توترأ: بين ائعلاقات 
الشخصية والعلاقات اللاشخصیة؛ بحيث لا !مج مانما ف اخزم بان هذا آلنباعد یقوق. في حقیقة 
أمرمء التباعد والتوتر اللذین نجذها فی جتمعات آخری خالفة لتا أقصد الجتمعات الي لا تفصل 
فيها حياة الاسرة الواسدة عن حياة الخارة. وهنا يلزم التنبیه إلى أن هذا اللمط من الخياة الجياعية لا 
يعكس علاقات وجدانیة تعاطفية وحسب بل ينطوي أيضاً على علاقات أخرى عیئیة تسيا على التباعد 
والتحفظ . إن ما نستقیده من هذا التصور هو کونتا نعيش مقارقة صارخة وهي أنه بقدر عا تتوقر لدینا 
فرص تحقیق علاقات قائمة على مشاعر ودية جيمية, تجدنا في الوقت ذانه؛ وبكيفية ملحقء متساقين إلى 
العيش فی كنف علاقات غير حيمية. والمسألةء في اية الطاف: تدور حول السوال التالي: أي خرب 
من ضر وب تصوراتنا للحب یناسب هذه الوضعية المفارقة؟ 


۴ 


سول - 

من العلوم آنتا طورنا اليوم آلیات تصورتا تلحب؛ کیا حاولنا أن نتفدم خطوة إلى الامام غا 
پتعثق ہتمثانا لسألة شعور الفرد باستقلاله الذاتي . هل يمكن القول إن هذا التطور النوازي انتهی بنا 
إلى سیل لا خرج طا آم آنه على العکس من ذلك فتح أمامنا إمكانيات جديدة تلعمل؟ 
تیکلاس لومان : 

مكنا في الحقيقةء أن تم هذا التطور آلتوازي ونتقصاه بالعودة إلى قترة تضرب في عمق 
التاريخ . فالتزوع إلى الفردانية يعنيء في واقم الآمرء أن التحابین ما یتقربان إلى بعضهیا البعحضص 
بالتقدير المتبادل وباعتبار کل واحد متها ذا بعدہ قرینه هاما وذ! شان . . ومع ذلك لا يفضي هفا الأمر 
إلى التيقن غاية اليقين من أن ما يعتيره أحد الفردين هاما وذا بال يعتبره الآخر كذلك. إلى يلاس 
الإتجليز» ابتداء من القرن السابم عش إن حدة ا خصام والتواد في + لياة الزوجية تفوق ما عليه الأمر 
فی اماط أشعرى للحياة؟ 

إن ما قلناه يدفعنا إلى الاستتاج التالي وهو أن الوعي بمفارقات العلاقات الفردية الحميمية اما تم 
منك ژھن میکرے وأئنا لازلنا مطالبين اليوم بان نأخذ عذه الحقيقة مأخذ الحد؛ فبقدر ها تثشتد 
انم اعات بين المتحابين وتلئهب» تتوفر حظوظ التفاهم والتواد والتحاب؛ وبقتر ما تتعدد [متانات 
اخصام والفراق تتعدد |مکانات الوصال وفرص مصادفة شخص يتقهم ما بهم غیرہ ويشد باله . 


A¥ 


سؤال: 

عل معني هذا أتنا عر نا تواجھ مفارقة جدیدء؟ 
ٹیکلاس لومان : 

بالتأكيد. ولکن وكيفيا كانت الحمال. فان هذه الفارقة ظلت واردة من البدء؛ أعني منذ بدایة 
هذا التطور !لام اعلق بتصورات الئاس لدليل ا حب۔ وإذا كانت هناك من جدة في عذا المقام » 4 فإنيا 
تتعلق با بدأنا نلاحفله الیوم على کل فرد من القرپین؛ أقصد شونه صار يعيش هذه المشارقة شوحله 
وتعتضنبا من غير أن مخضم هذا التطور وكيا کان الأمر في السابق ‏ لوجهات أو تقلینات ثقافية رمزية . 
إن الكيفية التي پیا بها الزوح هله الفارقة تحدد مآل العلاقة الغرامية التي یمیشها: ولیس ثمة وجود 
على الإطلاق لقواعد ثقافیة أو لقوالب ذهنية تنظمء وكيا کان يحدث في السابقء هذا النحو من التعامل 
مع هذه اافارقة . 
سوال : 

آنه لما يثير الانتباه فيا كتبتموه انکم لم تكتفرا بالقول إت الإبقاء على علافة غرامية آمر مستحيل » 
بل تحديتموه إلى حد الجزع يأنه أصبم من الصعوبة بمكان الشروع اليوم في [قامة علاقة غراعية . هل 
ها زال هناك دور للؤثارة والإغراء في إقامة العللاقات الغراعية؟ 
ٹیکلاس لومان: 

بالتاکید . فمن العلوم أن هناك کتابات كثيرة وأبحائاً عديدة اختصت بعالحة هذه السألة . وأذكر 
من بيتبا تل الق نتناولء عل سپیلی ألثال لا اسر ما يظهر من حال بعض الأشخاص من عبادرة 
جریٹھ إلى التسدث مع شخص آخر فی بپر مطارء بحيث يفلح في تحویر موضوع ا حڈیٹ وجمله يدور 
حول مشاعر»ما الحميمية الخاصة. وإذ! کان یصحب علینا أن نجذب الغیں في مقام لا یسمم بإقامة 
علاقات حیمیةء إلى أن يعيرنا اهتامه فیشارکنا رغبانتا ا حمیمیة ویسمح لتا ہالتواصل الودي معه فإنه 
أصيم من السهل علينا الیوم أن نجعثه بقطنء ف مقابل ذلك إلى ما يعتريدا من رغية في إقامة الوصال 
انس . لقد تعددت لدینا [مكانات تحقيق هذا الالء كا فك الحصار الذي کان مضروباً عليها فی 
السابق . ويرجع السبب في ذلك إلى وفرة وسائل تحسيس الغير با وذ كانت لدينا رغبة صادقة فی إقامة 
هذ! الوصالء کتبادل النظرات أو ما عد! ذلك من وسائل متداولة وأسالیب رائجة ف مقامات متنوعة 
۳ مطار أو مقام سيارة أو مقام مدرج جامعي . وعلى العموعء فان الاستناد إلى شهادة الواقع 
کاف بان ر يشت صواب مأ فلتاه 


سؤال: 

لکن يبدو أن هله الاسالیب العتمدة في التواصل الحمیمی بين الافراد لحيل مباشرة إلى انس 
ائٹی٭ الذي لم نكن نمهنء في القرث السايم عشر أو الثامن عشر . تقد كان زرجاء المباشرة الجنسية يؤدي 
بیمها وظیفة حامة تتجلی في فسح المجال آمام العشاق للاستمتاع بلذة العشق ونشوة الغرام . اما الیو 
فقد. سے نا نقڈم العلاقات الطنسية في امقام الاو ؛ وعان الامسر يتعانق بلازمة من لوازم السواصل 


چا 


البشري . وبانتاکید, ثقف آصحت العلاقة الغرامية لا تتجاوز مستوی الضاجعة بحيث بلغ بنا الامر 
خدا حير نا نمختزل معه العلاقة الغرامية إلى مرد عالاقة جنسية تق ة(۶. 
نیکلاس لومان : 

قي ا حقیقة ليس هناك حب بلا خلقیات ذائية , ولذا السبب بالذات پلزم آلا تنساق وراه الدعوة 
القاثلة بتبدل عوائدنا في جالي الب وا نس , ولا ان نقول, عهنا بأنه إذا صح الاعتراف بتحول وضع 
اذرغبے الخنسية داخل دثیل ا حبء نظ لتعودنا عل اشتبار العلاقة اة علاقة عادیةھ ‏ ذبن ذلك لا 
يملع من ال قراز ف الوقت نشفسه. بنا تقو م الیوم بتتوبع تجربتنا في الحبء وذلك بسلوك مسلك جدید 
يسعى إلى تطویر العلاقات الغرامية انطلاقاً عن العلاقات الجنسية ڈاتہا. ولیس عنفي علیکم إن 7 


ره نانش الباحثوت العرب اثقدامی هله السالة في غبر ما مولف من افزلفات التي تناولت مواشیم المشق والقسق۔ وعم 

امسا على أن الحلاقة بين تحب والس فا تحکم فيهاء قبل آي شيءء توعية الحياة التي ججياها الماشفان؛ نذا 
كانت حياة بدأية مشظف ازدادت الععة بہن العاشقين وقفت فرسی لوافعة والوعسال؛ وإذا عالت إلى الضارد ول ہف 
ريت فرص [قامة علاقات جتسیة. وعدا يعمل البدو بائيدا القائل: إن العشى درب الوصال , با يعمل احضر 
بابد اثقائل: إن الوصال درتب العشن . 

ریعرضی ابن تم #الجوزية لله المسآلة في کاب ررشة السين. . حمث يشير إلى انقسام العرب ف تقریم 
الملاقة بين ا حب واس إلى غريقين: فريق يقول ب وتأكد الجاع بالحب وقوته بهعی وفریق يرى وأن الجياع يقسد 
العشى ويبطله أو یضیعه» . فیقول: «الناس ختثفون في هذ؟؛ منم من يكوت بعد ابلا أفوى عبة وأمكن وأليت 
قبله ويكون بنزلة من رصف له طيء ملاتم فأحبه . فا ذاقه كان له آشد عية وإليه اشد اشتیلقا (. . .ع والب 
الطبيعي إن شهوة القلب متزجة بقن العی ١‏ فزذا رات العين اشتھی القلب. غلا باشر لخم اسم #أجسست شهرة 
القلب ولذة العين ولفة الماشرة؛ فلذا فارق هده الخال كان نزاع نفسه إليها أشد وشوفه اعظم (۔ . ۔) ورأت طائقة 
أن الجاع يفسد العشق وپیطله ويضحفه واحتجت پامور منہا: إن اشاح هو الخاية النى تطلب بالمشق . فا دام 
العاشق ططالباً فعشفه ثابت فإذا وصل إلى الغلية قضی وطره وبردت حرارة طلبه وطغثت نار عشقه (. . .). ومنہا أن 
سيب العشق فكريء وكليا توي الفكر راد العشق ؛ ویعد الوسال لا قى الک وما أنه قبل الظفر منرع. 
والشس مولمة بصب ما منست مدع زروشا الصی . ہے سی ۷۹ - قبا 

وقد آورد لبون العرب القدامى الكثير من الاقوال فی شان تصور المرب لتحلاقة به بين اپ والشسس ۽ کہ 

مبثوثة في ثنايا کنب العشق والامب والأمہار والثيائي والقصص والتاریخ . وتحن نورد منها هنا ما تيسم لنا مناله : جاه 
في روشة المحيين ‏ . أن وعمر بن شبة قال حدثنا أبر غات قال سبحت بعضی ادینیین یقول: کان الرجلق جب 
الفناة قیطوف بدارعا حول يفرح أن یری من يراهاء فان ظفر مہا مجلس تشاكيا وتناشد! الأشعار. وائیوم يشير إليها 
وتشير إثيه فیعد‌ها وتحده ؛ فإذا التقيا لم یشک یا وم پنشد شعرأًء ٠‏ ولا تام إليها كانه آشهد على تکاحها أبا عريرة 
رضي أله عند (من ۳۲۷ - ۳۲۸). وجاء في الکتاب تفه ایضا: وسل آعراي عن العکی ظال بح الريق. وم 
الشفت والأضل من اطایب ااخیث. قكيف عو فيكم اها اخضري؟ غقال العقی الكديد والجمع بين الركبة والورید 
ورهز پوقظ التائم ویشفی القلب الغائم. لال : بان با یقعل هذا العلو الشديدء فک اليب الودرده إعن لان . 

وجاء في كتاب الإمتاع وئثوانسة اساحه آي حيأن التوحيدي ما يل : قال الاصمعي : قلت لأعراي: على 
تعرمون العشن بالبلدیة؟ قال: نمم ایکون أحد لا یعرفد! قلت: فیا هو صندكي؟ قال: اثقبلة رالضمة والشمف عفنت 
ليس هر عكذا عندنا. قال وكيفب هو؟ قنت: أن یشخذ الرجلی اثرأة فیباضمها. فقال : قد مرجع إل طلب الرئد» . 
(اہو حيان التيحدي . الامتاع والژائسف تصحیح وضيط هد امین وأحد الزین: الہ التأ» بروتء سيدا 
منشورات اللكتبة العسصریةء ۱۹۰۳ء مي 25. (). 
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آقدمنا عليه اليوم يخائف ما داب عليه أجدادنا الذين عترا حب شرطاً مسبقاً وآولياً اتحقق العلاقات 
الحنسیة . 
سق اله : 

إلى ماذا تعزون هذا التحول في القیم؟ 
نیکلاس لومان : ۱ 

في الواقم يصعب شرح ذلك فإذا كانت الأبصاث اليدانية قد دثت فعلا عل آننا أسہبسنا تقدم 
على الأنياة ا حتسیة بنوع من التساهل والتسامحء قإنه من لالعتاص علینا تقديم تفسير مقلم لحيفية 
حنوث هدا امدزع وآسبابه. وحق لو تسى ٹتا تفسبر ذلك بافتراضں أن الفسيات العريضة لدئیل الب 
كانت مر تطة بثقافة النسكية ارتباطاً لم تفلح معه في أن تفرض ذاتها عل كل شرائح للجتمع فإن هذا 
التفسیر يلل غير مقنم على التیام والکمال. وان كل ما كن تأکینه بهذا الصدد. هو أن تسریر 
العلاقات ا حنسیة اما حدث أول ما حدث في أمريكاء ٹم بعد ذلك بقليل في أورویا۔ مع العلم أن 
ہدایة عبذ! التحرر تحت جسوازاة اهيار البنية الأسریةء الٹی كانت تتميز بتقنين العلاقات بین أذ ادها تین 
صارماً متشددا . واذا صح أن نقول إن التحرر ال جشسی مرتبط کل الا رتباط بفقدان الأسرة التقطيدية 
لقيمتها ودورعا في الحياة العامةء فإنه لا یصح أن نعد هذا التفسير تفسیر! شافیاً ضافیا منیا بحيثيات 
الظاهرة كلها . 
سوال : 

هل بوسعنا أن نزعم انتفاء وجود طلاق بائن بين ثالوث: ا حب والزواج والباضعة الجنسية؟ 
نیکللاس لوبان : 

في التقيقة. يتعلق هذا السوال مسالة انزواح من يث شکله ومآله؛ فمن البین بذاته أن 
استمرار الزواج ونجاحه آمر مرتبط؛ في الأساسء با يقرره الزوجان الیوم في شأن الانجاب. ومذا 
يعني أن جوهر الشکل یتحدد با إذ! کان الزوجان برغبان فى العيش تحت سقف واد يلوه دفء 
الأطفالء او يغضلان الحیش عیشة دالزوج المتفردع ‏ تلاك هي الققیة وذلك هو موطن اخلاف۔ لکن 
لیس من المجازقة في شییء التاکید ؛ ایض عل سر ورة ععرفة آي طرف من طرق الزوج پتخذ ميادرة 
الاسم ف هذه القضيةء وكذا آللابات أو الحیفثیات التي يبني عليها قرأره, 
سؤال : 

هل يجوز أن نزعم أن خب سیبقی. كبا کان دوماء معیناً لا بنضسب ومنيعاً تغرف منه العلاقات 
الحميمية؟ة 
نیکلاس لومان : 

أجل . اپ يعني أن یہب المحب پنفسه لمحبويه ما هو طالب له مئه. وهل! هو اسل الفكرة 
القديمة القاثلة: إن لغب تمالق بين إثتين على نحو پجعلھا يتعزلان عن العام لیکتفیا بذاتهها (. . ) 

(اٹھی) 
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د صضصهيمية سب 
مناظرة العقل واخب 

تدأول ٹیکلاس لومان مسألة العلاقة بين الب والعقل 3 قي الفصل التاسع من کتاب هوى ا حب. 
وقد اعتمد. في تناوله مله العلاقة على مجموعة متوت الفت في القرنین الساہم عشر والثامن عشر+ مع 
اعتبار کتاب معارك الب ضد العقل )۱٦٦١(‏ للادیب الفرئسي فرانسو! جواير ۳.106 عمنة هذه 
المتون واساسها. والکتاب يحتوي على حوار مثير بين والحب والعقل4. استثمره لومان لكي يبت عليه 
تصورہ السوسيولوجي للعلاقة القائمة بينها. ولرما أمكن القولء عرضأء إن هذا اخوار يكاد يماثل 
مناظرة القلب والعين الواردة في کتاب روضة المحبين لابن قيم الجوزية . 

تدور آحداث ائناظرۃ بين الب والعقل فى صاألون سيئة فرنسية ُرستقراطیة الها وتقيم 
علاقات طية مع کلا الطرقين . يمثل والعقل» في هذه المناظرة الاسس التي ينيض. عليها ا ميج تمع 
الأرستقراطى نظاما وتراتیاء بينيا يرمز واطبب» إلى البورجوازية الناشثة وما تحمله من بذور الشغب على 
نظام الجتمع الأرستقراطي وعوائده. 

في البداية يستهل والعقلء الناظرة جهاجة والحب؛ وذم ما یتصف به آغوی من نزق وطيش وقلة 
روية. ویذکرنا هذ؛ الم بقول أبن قيم ا حوزیة إنه ہڈا كانت الدولة للعفل. ساله اموی وكان من 
خدمه وأتاعد کا إن الدولة إذا كانت لٹھوی صار العقل أسيرا بين يديه حکوعاً علیهه . بعد ذلك 
يحمد العقل إلى النفاع عن أساسين الدین یضمنان: في رأيه؛ إستقرار المجتمع وثبات عوائده. 
والأساسان عما: 

أ إنه لمن عوائد الجتمع الضامنة لاستمراره الفيدة لاستقراره أن توكل مهمة اختیار الزوج 
الصالح وائزوجة المطيعة إلى الوائدین؛ فالوالدان جديران ہذا الاختیار وا أعرف من غيرها مصالح 
ابنائهبا. وباختصار زنها پرمزات إلى التعقل والرزانة وا حنکكة وا حکمة . 

ب ۔ إنه ان بعد النظر وعلو الهمة أن ينتمي المتعاشقان التحابان إلى الٹرےة الاجتاعیة نفسهل 
سواء كان العاشقان عتزوجین أو على أهبة الزواج. ولعل تحقق هذا ثلبد؟ يضمن السير العادي 
للمعجتمم وججه أسبلب التشويش والتشخیب. 

ان العقل يلم الحوى ما دام هوى الحب بيعل المجتمع يزيخ عن الصراط الذي خطه له العقل , 
ویتضح هذا الامر جیا حين يعمد آخوی إلى تحریض أحد المتحابين» أو کلیھماء عل عصیان الوالدین 
في اخثیار الزوج فلا يعبر السمع إلا كا اختاره له قلبه أو قليهما. أكثر من هذاء يدقع ا موی اخبیب إلى 
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حب هو في غير مرتيته أو مکانته الاجتياعية . وإذنء لا عجب أن يؤدي هذا الاتحراف إلى تہدید نظام 
المجتمع وإرباك تراتبه والتشويش على خطرطه الفاصلة وبث الفوضی والشقاق في صفوفه المتراصة. 

ونا العقل سائر في إبراز مساویء الموى. یتدشلی ا حب فيعترض على مزاعسه بالتتبیه إلى 
مسالتین ائنتین : فمن جهة أولى يلح ا حب على ضرورة أن فيز بين ومنطقهة ومنطل العقل . ومن جهة 
ثانية يدعو إلى ضرورة الإقرار بوجود سيادة مطلقة للحب عل جاله في مقابل سيادة العقل في عريله . 
وهكذ!. وفيما يتعفق بالاعتراض الآولء بری الب أن بين منطق العقل ومنطقه ‏ إن نم نقل لامنطقه - 
غرقاً شاسعاً وبوتاً فاضحاً يتيقي إيرازه والتشدید. عليه ؛ فللعقل جاله الخاص ومتطقه الذاتي التمٹل في 
الیل إلى تفسير کل الظواهر مها جلت او دقت تفسیراً علمیاً معقولاً : وللحب أیضاً جاله الخاص 
ومنظقه الذاي المتمثل ف حرق اشدود وعدم كل التراتبات والانظمة . إن الابوین ‏ یقول اسب 
يخطئان حين لا یستشیران ! حب في شان زواج أبناتهيا فيتناسيان أن اطلب وحده يستطيع أن يمل الابناء 
على الاصفاه إلى قلويهم . فار في اختارہ ا حب وا حہببان لا قيا اختارہ الآباء هيا . إضافة إلى ذلك» 
لا يعترف اسب بالفوارق مهيا علّت وجلت ؛ فبفضله تلخی الغوارق وتزول العوارض وبصي اميم 
عل قدم الساواة . وجثة القول إن ما فرقه العقل وفرضه اس حمتہ الطبيعة الحميمية للانسان ورفضته . 
يقول الحب مناظراً العقل : «ألست من مجعل من الحاشقين ذاتين متساويتين على نحو یصحب معه على 
أولشك الذين ييهلون سلطي وأسراري أن پبینوما؟ء (هسوي الحب. صن : ٥۵)۔‏ اما فیا خی 
الاعتراض الثاني ء فان الب ينبه العقل إلى ما له من سلطة وأسرار وسيادة؛ فالحب يلود عن میادته 
الخاصة الي لا يجب أن تفوت أو تختصب. وهو يسعى إلى إقناع السقل بان هيا مملكتين ختلفعین: مملكة 
العقل التي تسود فيها الضرورة ويبري فيها کل شيء لمستقرء وجملكة آخحریة التي تتمنم عل كل نظر. 
يقول الب ماج المقل : وتختلف إمبراطوريتي عن ؟مبراطوریتکم اختلافاً جوهرياً؛ فانتم لا مكنكم 
أن تسلکوا في هذ! الوجود کاصحاب سيادة مطلقةء وذلك لانکم مدعوون. في کل مرخ إلى تفسير 
الظواهر وثيرير الظاهر. اما أناء فاتصرف بصفي صاحب سيادة لا تفت لاني لا اضطر دائيا إلى 
قوير کل ما يقع تي آمبراطوربتی؛ بل حتی لو عرس أن فعنت ذلك ء قلا أفمله إلا بحسب ما عليه علي 
نازعي ووازعےء زهوی الب. ص : ۵۷). معني ذلك أن مدار الناظرة مسالة السيادة: فا خب یسعی 
إلى قناع الحقل بان له السيادة في مجاله العاطفي ا خاصء کیا يريد أن يتزع عن العقل کل مشروعية 
للتدعل في شؤونه. أكثر من هذا, يذهب الحب إلى أبعد من ذلك فیقارن بين جال سيادته وجال 
سيادة العقل؛ [له يسود دوعا اة إلى إلبات مشروعية سيادته؛ أما العقل فيضطر دوعاً لل تربور 
عشر وعية حاكميته ‏ 

تتعثر المناظرة» إذن» يسبب إصرثر کل من الطرفين على صحة دعواه . فبیتا يبقى العقل عتشيثاً 
برأيه القائل بانتفاه وجود مملكة للحب أو أدلة حا على ارض الواقع وفضاء الجتمعء یصر الب عل 
استقلال مملكته وثيوت سیادته . ویسشمر اخوار على هذه الال إلى إن يغضب العقل من معائدة الب 
فیقطم سبل التناظر والتساور . 

تتسد الات إلى یکلاس لومان وتو يڻه شنبه المتاطرة . وللقل ‏ یادیء في بی ائه حاول ترحتها 
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إلى لخة نظرية سوسيولوجية سعت إلى قراءة مضمونها قراءة خاصة ‏ فرسالة الحوارء في تظره واضبحة 
جلية , ومدلوها أنه يجب على الجتمم أن یتخلی عن عاداتہ في عراقبة العلاقات الحميمية وتوجيهها 
توجيهاً عقلانيا . وهذا التأويل يعني أن الاعتقاد في وجرد سلطة للعقل على ا حب أمر وهمي وتحكم 
حیالی . لکنا قد نسيء فهم مضمون الرسالة إذ! جعلٹا عذم الحقيقة مطية للتشكيك فى مشروعية عیمتھ 
العقلاتية على المجتمع أو إبداء الرغبة في تحطيم نظامه وأسسه. فاليدا يقتضي عدم التشلي عن المقلاتية 
الاستباعية. ولذلك بجب أن نفهم ابعاد الرسالة انطلاقاً من التمبيز بين السعي إلى والعامية» والسعي 
إلى «الحيمنة الكليةء: إن من حق العقل أن يبسط سلطته وسيطرته على شلف المجتمعات» قتمم 
المقلانية العام ويلف النظام الوجود؛ ولكن لیس من حقه أن يس على كل جالات الخحیاۃ: با في 
ذلك جال العاطفة الذي ضع لسفطة الحب الستقلة بذاتها. إن ما سبق ذكره يدل على إن الب لا 
يسعى إلى إلغاء كل الضوابط والقوإعد . إن سعاب ف تبایه آلأمر؛ هو إثبات عاله ا خاصس ومنطشه 
الذاتی وسيادته التي لا ينبخي أن تمس أو تفوت . وبکلعة واحدة» إنه لا يدس الدسائس ولا يتآمر بغاية 
اروج عن قوانين الجتمع وأصولهء أو العمل في سرية تام بل کل ما في الآمر أنه بطالب بحقه في 
السیادة عل عاله وبسط نفوئه عليه . 
ویسجل لومان : قي هذا الصدد. الملاحظتين التالیتین: الأولى أن صاحب ا وار يلس العقل 
جلیاب الشیخوخة ویزین الب بحلة الشباب. ومدلول ذلك أن اب يتتصر عند اية الموار. أما 
الملاحظة الثائیة فموداها ان اخب لا یکف عن مطالبة المقل بمنحه مکانة ما دانعل المجتمع والاعتراف 
له ہذا ا حق : مع الاستقادة من وضع أخلاقي خاص . وھ في ذلك كله يؤكد على سعيه ا یت إلى 
تحقیق السلم الاجتاعي والابتعاد عن كل شکال الفتنة والفوضی . بعد تسجيل عاتین الملاحظتين ذاق 
البعد السوسيولوجيء پذکر لومان بان هله الطالب قد اخذت تتحقق حوائی سنة ۱۷۹۰ء أي بعد 
قرابة رن على هذه المناظرة. وقد معلل هذا التحقى فيا آل إليه عطلیل الحبء بعد اة العادات 
الاسجتاعية العتبقة؛ بحیٹ اغتنت دلالته ووسع مفهوعه وعدت مشمولاته لا تحص العلاقات الخعيمية 
التي يرضى عنہا المجتمع ويباركها وحسب. بل تعدتها إلى علاقات أخرى شغبت عل العقل وحدّت من 
سلطة مملكته وهيمئة قوانيئه . 
(امترجان) 


۹۳ 


لعل تاریخ التأليف الغلسفي لم بشهد ظاهرة آشد إثارة من تلك التي شکلها الأخوان بومه ؛ فلقد 

اعتدنا أن يكون الفیاسوف كاتا متفرد إلا أن الأخوين عليانا كيف يكن للفیلسوف أن دیزدوج» 

نتصير الفلسغة كتابة ثنائیة . حقاً إن تاریخ التالیف الفلسغي يشهد على تحقق هذه التجريةء سواء في 

إطار ميحث النطق وفلسفته [وآیتهید 8٤‏ ٭ 1ذ۷ يلكفا ۔ ۱۹۲۷)/ر راسل 181/99 .. ۱۹۷۰]؛ أو 
في مبحث الفلسقة الا جتياعية السياسية والتحلیل النفسيی [دوٹوز (۱۹۹۵-۱۹۲۵/ جوائري 

(۱۹۳۰ ۲۱۱۲۱۹۹۲۰ .لکن ما ل يشهده هذا التاريخ هو أن تحدث تجربة الكتابة الثناثیة بين أخوین؛ 

مثفا حعدث آلیوم مع غرنوت بیمه 13۵6 e0‏ وهارغوت بومه Hert hme‏ , ولعل 

مجمل ما يمكن استفادته من هذا النویم في الکتابة هو تیاوزهما لما داب عليه الفلاسفة بتصور الكتابة 
الفلسقية على نحو سكون بطبعه اللاتفاعل ویخلب عليه اللانداول. بل إن المتأمل في هذا التجرية 
پفهم كيف آنها في الأصل عكس للتصور الديكارتي الذي اشترط في المتفلسف المسقل التامل ااناس 

و الکتاية الفردیة اتوحدة . يقول دیکارت في القسم الثاتي من مقال في ایج : دإن المؤلقات التي تالف 

من عدة ابواب وتکون من نسح آیاد عدة لاقل كمالاً وروئقاً من تلك التي تبدعھا اليد اواحدۂہ(۷۴. 

وشل دیکارت هذا الفرق شال السارة؛ غالبنایات التي تکوتن» فى مرحلة من مرآحل تصمیمها 

وتشييدهاء من إیداع الهندس الواحد تكسي جمائية ونظاما بفوق شکل الينايات التي يشترك مهندسون 
كشروت ف ترمیمها أو إعادة تشیید حیطاغیا العتیفة؛ تلك الحیطان الي إنما بنیت في الاصل لفايات هي 
مأ یفسر سر وجودها وجالیتها. وإسيرطة؛ المدينة التاریخیة ازدهرت. في ال حقیقة يسيب وضع قوائیپا 

وأنظمتها من طرف شخص واحف وليس لكوت هله القوائين والأنظمة صالية في ذاتها أو مخالية . 

إن أشهر عمل آنجزه عذان الأخوان هو كاب العقل ومهمشه Das Andere der Yer?‏ 

(۱» يقول جیل دولوز عن التجریبة الثبائية ف ميدان التأليف القلسفی : ولقد ٹررناء آنا وفلیکی. أن تشتخل مجتمعینں 
فشرعنا في العمل ولا عن طریق التراسلء وبعد ذلك بدانا نجتمع بعض الاوقات فیستمم احدنا للاخر , واسمحوا 
لي آن اعترف هيا باينا استستستا كتير پافکار یعشتا البعض »> کیا أننا تضایفنا كثيراً من كلام بعشٹا الب‌ض خخصوصاً 
حدين کات الواحد عنا رخذ الكلمة فلا يرجعها أبد!. مایا ما حدث أن اقترح أحدنا مفهرماً جدید ام يكن ليعني شب 
بائنسية فلاخر؛ غلم يتنبه إليه إلا بعد مرور آشهر مجدد معھا سياق انقول. قد طائعنا الكثير من النعقیات وا 
الكثير بیدین مختلقتين: ‏ (م) . 

(۲) إن تجربة الأحوين بومه تجایریذ تداولية؛ ولعل کتاب جاك دریدا وجيوفري يتتجترن ۳6۵0۵0۲ اانه خر 
مثال على أہمیة الکتایة التداوثية + قاقد عمد هلان الزلغان إل أن يخصص لکل عا تصف الصقحة الواحدت بحیثٹ 
يكتب الثافي «ملیلاء لفلسفة الارلں؛ وويفكك» الأول ما كتيه الثاني فیمحیه ويرجه . 

۳ 34 +33 .مم 1905 ,1015 لحت .مممطقم la‏ عن Descartes, Digcour‏ ۱۵ء11 
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(۱۹۸۳) وقد وضع علا الكتاب بغاية نقد الأشکال التاريضية لتحقق العقل والعقلانية في عسر 
الحدائةق وكان ذلك بدافم تبین أشكال ساعلنه وضروب المجالات التي اغقل عا فھمٹھا والقی ببا قي 
سلة الهملات رغم ما ها من اهمية وتجذر في فكر الإنسان وحياته. ويعبارة أخرى استند نقد الأحوین 
إلى سلعلة العقل على «غيره» و دآخرم الذي مثل ضحية العقل ومهمشه المتبوذ. 
وا حق آن بؤرة التقد في هذا الكتاب هي الفلسقة الكانطية الى تعد في نظرہماء شير معي عن 
العصر الحديث وفلسفته الأنواريةء کیا إن الغاية من هذا النقد رسم حدود مشروع الفكر الآنواري 
واستجلاء المهمش فيه. وحتی تتحقق ليا هذه الغایقء قام الأاخوان بومه يتصفحان كتيياً صغیراً تکاتط 
اُحلام إشراقي تستتير پاحلام المیتافیزیفا ("۱۷۹) کان قد خصصه لانتقاد کانب [شراقی سويدي یدعی 
سقیدٹیورغ 08د ۱٦۸۸( Swede‏ ۔۱۷۷۲). وإذ! کان کانط معتل سلطة العقل فی ڈکٹر صورها يقظة 
واحترازآء فان زفیدنبورغ يلل ما مشه العقل وحجبه من رؤى استشراقية وحدوسات غراثبية دقعت 
بکائط إلى أن مخصص کتابه الذكور لانتقادها وییان لامعقوليتها. فا عو مضمون هذا اانقد؟ 
یری کانط في زفیدنبورغ «توآمه انلیلی»: أي «صورته المقلوبة» التي نم یقہل بها أو یسمح يرجودها 
اصلا . إنه إذن وآخر العقلء الذي لم يسمس بحضوره حى في حياته الشخصية؛ فقد كانت حياة کاتط 
أشيه ما تكون بحياة دالعفل» ذاته: سياة عیالة إلى التجریدء كابتة لينابيع الشهوة» مانعة لکل ما من 
شانه أن يذكرها بالحسد وطاقته البرية والشيطانية»؛ أي حيأة رجل وسواوسی ازج سوداري 
العلبعء غريب الأطوار. . . بل إن فلسفته - فلسقة العقل ذانه - مم ترسم حدود! للعقل إلا یعاد 
حصین مواقعه وتقوية سلطته ضد ما ۷ يسمح بهء أي ضد «آخرهء ومقصيه ومهمشه. ان وضع ا۔حدود 
وا خطوط الفاصلة يعني . في العبايةء الانغلاق عل الذات وإقصاء الغير. يقول الأخوان بربه: دزن 
مثال العقل وو ایض يتملان في حله لشمار الاستقلال بذاته وعدم ا حاجة إلى غير . 
عكل! إذن نشات نرجسية العقلء وهي نرجسية تعكس نزوعه إلى الضم والتوحید والاقصاءء 
کیا تعكس تصورہ ما حیط به أي اعضاده «المخرورة بان الاشیاء معمولة لكي بپیمن عليها باعتہاد 
سلطته الكونية وحکمتہ العليا؛ عل أن الواقع يقتضي القول بأنه لا لك من «الكونية: الا انظاهی أي 
السلطة . أكثر من هذا يسعى العقل الحداني والستنی إلى [ظهار مهمشه ومقصيه على صورة الشيع 
الفاقد لقوۂ العقولية. . . لکن ما هي هله المقصيات الني ٹھا العقل؟ 
بحصي الاخوان هنه المقصيات بقوفیا: إن مهمش العقل هو الطبيعةء هو تسد البشري؛ عو 
الخيال. هو الرغیة والعواطف؛ أي . بصيغة أفضل» كل هذه الأشياء التي عددناها والتي عجز العقل 
عن تملكها والتحکم فهاب(*. فالطبيعة, مثلاء شكلت مجلا نظر العقل الحديث» ونحن نامس 
تناوله لها من خلال آكته الجهنمية (علم الأحياء)؛ تلك الالة التى صيرتها موضوعا غریبا عن الإنسان 
Haberatas, Le discours philosophique {$}‏ م15 Cités par‏ تمصع ! O. Bêhme, Da Andere der‏ اه ۔کا 
اج +ر par Chrielian Bouchirêhomrrte et Ralner Rochlite.‏ الوا Trad. deê‏ میمعت دا de‏ 


mand, ره‎ , 1F, p. 351. 
کی‎ par JRegen Habermas, اتمه‎ p. 302. )۵[ 
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الحالم + مم أن المنطق السليم پفرضی اعتبار العلاقة بين آلانسان والطيعة ضر حيث ان الإنسان جڑے 
لا ترا > منہاء ومن حیت أن الطبيعة بعد من أن تکون عدو الاتسان أو غریبا يتخي غزوه. وائنظور 
نفسه نلمسه في تصور العقل الأنواري حلسم الإنسان؛ فلقد أقدم على دراسته دراسة تشر حیة خارجية: 
ووظف في ذلك أداته الخيفة التي هي الطب الأحيائي التقنیء ليتتهي في الأخیر إلى اعتبارہ موضوعاً 
مشار“ باه و نف اه عن اثذات الفاحصة له (العقل) ۔ ویطبیعة ا حال یقودتا هذا الأعر إلى الا ستتناج 
السابق نفسه » وهر آن العقل ظل یتصور الجسم کیا لو کان ہلغ الذي يقابل الذات ویناظرعا. بقول 
الاخوان بومه: دلقد قوتت فلسفۃ العقل على نفسها فرصة الاهتیام بالجسد وطاقته الليييدية الي تحقق 
لظات من السعادة لا مثيل طاء کیا اضاعت إمكائية الاستفادة من طبيعة بدت منذ أن كانت في صورة 
ام روم تحمي الإنسان وتطعمه فيعيش فيها عنيئاً مريثاً منسجاً راضیأ: أضف إلى ذلك أا قطعت 
الصلة مع كل بعد أنثوي يتيج الاحتكاك به فرصة لى أشكال من السعادة الأصلية . ولیتھا وقفت عند 
هذا الحدء بل لقد عادت في دفم العقل إلى الاعتقاد بجيروته وتفوقه على الطبیعف أي على ما إعتيرته 
مرذولا متحطاً في ا حسد والانشی (.۰... بہذا تكون الفلسفة قد عملت بكل السبلی. على تمجید 
الحقل تمجیداً مطلقاً فاعترته کمالا متحققاً۔ وبالطبی ادی کل ذلك إلى انقراط العقد الذي كان بجمع 
العقل اليشري بالطیعة( 1 

سكذ! بتھی الأشواإن بومه إلى اعيال نقد جذری وعنیف للعقل ا حدیٹ وقلسفته آلأنوآریةء وهو 

نقد مآ فتتا پذکران يأعتلاقه عن ثقد مدرسة فراتكفورت گا دعته ب «العقل الأداي», ووجه الاختلافی 

أن نقد مدرسة فراتكفورت للتنوسر؛ حصو صا مع آدورئو وعورکھایمر 1508٤681028‏ (ہ ۱۸۹ ۔ 

۷۴ ) في كتابهيا جدل الائوار. نقد عقلى للعقل: آي نقد أعمله «العقل الوضوعي» النفتح والواعي 

بأهدافه عل والعقل الاداي الذي أدى إلى أفيمتة التقنية وإلسيطرة السياسية واضطهاد ائنزعات 

التاقائية البدعة الخلاقة, وتوحيد أساليب التقكير واشاجات واشاط السلوك في قوالب «تشييئية» 

جامدة. ويعيارة آعری ظل هذ؛ العقل يعمل النقد باسم العقل نفسه أي بام عقل وأعلى» مو۔ في 

آن واحد اخصم واللحكمء اللا والضحية . إنه إذن عفل شامل يرفض «كليائية العفل» ويمارسها فی 
الوقت تعسه؛ وهشه هي القارقة بعيتها! سا إن أدورنو وھورکھایر استھدفا قضح الازدواجية الکامنة 

فی مغهوم التنوير الغري؛ وا متمثلة في اعتیادہ العقل والآسطورة والسعادة واللعنة في آن واحد؛ بحيث 

اقترث شعار تحرير الانسان من الخوف وجعله سيد الارضي (دبکارت) ومساعدته على بلوغ الرشد 

(كانطع ما ظل يغمر هذه الأرض عن کارثة تتمثل في تواجد التيارات اللاعقلانية في الجتمم . لکن هذا 
الفضح لأسس المقلاتية, وھذا التعقيل المتمثل في تجريد الطبيعة من سحرها الأسطوري القديم 

(فييعء نما يعيران في العمق عن حقيقة واحدة» وهي عدم أمتلاك الشجاعة الكامئة لفضح أوهام 
العقل ونزعته إلى السيطرة وإرادة القوة الي توجهه وإقصائه للغير؛ أي عدم امتلاك شجاعة الإعلان أن 
ولا وجود لعقل شأمل». والاعر نقسه يقال عيا فعله آصخر أعضاء مدرسة فراتكفورت الفیلسوف 


Ibi. f 3۰ 00) 
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پورشن هاپرساس: حین أقدم عل مراجعة مشروع الحدالة باعتبار أن ا حدائة الغربية مم تستغل کل 
[مكانياتها استخلالاً ناسا لا ولا فقدت کل بنابیعھا معي ال معين الذي ۷ ینضب. لقد رای الاخوان بوب 
في هذه المحاولة امستجدة تكرارا 1 فعله شیوخ مدرسة فرانکفورت. بقولان: ولا بتعلق الأمرء بالنسة 
إليتاء ہإتمام مشروع الدالة غير المكتمل (عابرماس) أو إتنجازه. فحن نتوخیء بدلا من ذلك: 
مرتجعة هذا المشروع نفسه مراجعة جذریة. إنه لا يمكن أن نزعم أن إمكانات الانوار ظلت غير 
منجزةء لان الصواب یقتضی القول إن هذه الامکانات ذاتها جرد اوهام:۲۳. 

امت رجان) 
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السقل وذللالہ 
د حار مع غرنوت وهارشموت فو فيك ب 


قلور یا رونسر: 

يما أنه یکن تصور الفلسفة خطاباً یتساءل باسٹسرارے عن مشر وعيته, أي عن منطق تشكله 
ويتية ترکیبه وقواعد الشائدهء فزته پک أن نصاعلء بوضعنا في الاعتیار هل النهة ذاتباء عن الدور 
الذي ينبتي أن تضطلم به في هذا العالم الذي يمن عليه العثم وتسيطر عليه التقنیة؟ 
قر نوت بومه : 

لو اعترتا او من و جيه د نظر السوسيولوجيا تقلنا إت القلسنة صرب من العرقة المتميزة 5 معن 
العلم . وتحلیلنا لذنت أمٴ غیج فرصة الربط بین العرئة والشخص العارف؛ في الوقت الذي بجنح 
السلم إلى الفصل بیدا فصللا. وبطيعة الال لن یٹنینا هذا الےایز عن التأكيد مجددأ على ضر ورة التزام 
الفیلسوف ۔ أليوم کیا في السابق ۔ بؤبراز دلالة المعرغة بالنسبة للشخص العارف ذاته. لناخذ علم 
ليا سحيام متا ا ولتمضي تفیل تصورہ i‏ بی الشخس الجارفب وسوضوع عر فته ۽ نوكل رد 
لا عمالة ۽ أنه لا يقيم اعتباراً هذه العلاقة نظراً لاقتصارہ على تناول الطبيعة کیا لو كانت موضوعاً غريب 

عن الإنسات العام . هذ! فى الوفت اللي يفرض عليئا النطق السليم وضع هذه العلاقة قي !لاعتیار 

وبتاء معرقة فلسفية ترز عل وج الدقة ۽ أن الاتسان جزء لا يتسس من الطبيعة ۔ وتعل الأمر پتضح 
اکثر إذ1 ما نحن اثرنا مثال الٹناول العلمي للجسم البشري ؛ ذلك إن الطب الاحيائي ۔ التقني إغا 
يدرس احیسم دراسة تشرفية خارجیة تستند إلى اعتباره موضوعا مستقلا بذاته ومتفصلا عن الذات 
اف ار سة له . وهذ! يعني أنه بنظر إلى الجسم کہا لو كان والغيره الذي يقابل «انذات» ویناظرها. کن ۽ 
اليس من الصواب أیضاً اعتبار القوائد التي قد نجنیها من قيام فلسفة تتناول الجسم من حیث بعده 
الشخصی الذان. أي من حیث هي تبعل عن الوصوع اللروس نفسه ذات الشخص الدارس؟ 

ولکی تكتمل معام الصورة قي إذهاننا آود أن ضیف ما پل : من الملوم أن بلْمْلْےمٰة افتقدت 
اهلية دراسة موضوعي ا حسد والطييعة من حیث يعدهما الشخصي الذاقي. من المعلوم ایضاً انبا لم 
تستعد هذه الموضوعات ‏ التي انتزعت عنہا مع مرور الزمان ‏ إلا بإيعاز من خبرات وتجارب عستفادة من 
خارج لخطاب الفلسفي . لكتنيء واذ! كنت أقصد بيذ التجارب غبارب الفن والحياة الیومیةء فإنتي 
آتيهء من هذه الجهة ذاتباء إلى أن الحياة اليومية والفنیة ظلتا الجالین الوحيدين اللذين ورٹا عن 
الفلسفغة التعبير عن هذا البعد والإقصاح عنه. 
فلوريات روتسر: 

من اللعروف أن الفلسفة انشدّت الیوم إلى الانقلاب الذي إحدثته اللسانیات في تقافتتا 


+ ؟ 


المعاصرة» فابمكت بذلك في إعطاء اللغة المنزلة الأول بحيث ادی ہا ذلك إلى الإقصاء !لکل لکل 
الجالات المتعلقة بات‌جارب وا رات آلعيشة . هل لا يرال ثمة إمكان للحدیٹث: بعد تا کلف عن 
لغة فلسفية تصف أحوالتا الحسمیة وتعير عن خطجاتنا الوجدانية تعییراً واضحاً فصیحا؟ 


هار وت بومه : 

لست بحاجة إلى أن آذکر؛ ههناء بانه من الصعوية كان تخافل آحیة اللغة من حيث هي وسیلة 
لنتعبير والتواصل . فالانسان هو الکائن اي الوحيد الذي يصح القول في حقه إنه يمتلك اللغة والعقل 
بأمتياز. بل حتي لو نحن اعتبرنا اللخة غير مستنفدة طالب الوب الوجود الإنسانيء فإننا لا غلك عوضاً عن 
اعتبارها الوسيط الأنجع الذي به نتفکر وبواسطته نتلفظ الکلام فيا ليس ہذاته كلاماً. 


وإذا ما عن لنا تناول هذا الموضوع من الوجهة التاريخية» تبين لنا أن هنالك من المفكرين من 
تیور ا ية أشمل وا تصور النساۃ القدامی ؛ وذنثك محال اذهب اآئصول ف اللعات(٥٤ء‏ 
الذي مثله باراسلز ۳۵۳9۵۵156 رياكوب بومه 8611796 حا3200 وجورج مامانِ «Georg Hamann‏ ار 
المذهب اللاعوتق اللي قال به الفیلسوف ٹالتر بتیامین(۳٩‏ فردا استحشرنا حقل اللسانیات وجدناعا 


(۱) لم یکن القدماء یمیزوت بین ااب الوضحي وا مانب اليتافيزيقي في حراسة اللغة. لذئك جات تاملاہم ثللخوية 
مشوية بجوانب صوفية ولا هونیة اُسہاھا الاخوان برمه ب «النهب الصوفی قي االخده . وتکفیا الإشارةء بهذا الصند 
إلى تاملات الفیلسوف اديب ورجل الدين الأثاي مامان (۱۷۳۰ - ۱۷۸۵ الذي !لف کباب اسیاه عم ا لباق في 
کفمة واحدة (۱۷۱۷) بسط فيه تصورء لذجانب الصونی في اللغة فقال : إن متام الاشرفب باللخة عو آولا وقبیل 
كل یء: الاهتیام بکلام اللہ : أي التوراةء وذلك بفهمه وشرحه وتدبر آمرہ. فا تد ركنا سطيقة عذا الاسر أحركنا معه 
إن کلام الله عوء على التحفیی. شعر 2068ء وأن هذا الشعر جلة سور واستمارات وجازاٹ تظهر الله في جلاله 
ویپائه وسناله ؛ وأن لا قيمة لکلام البشر زلا إذا هو عکس هذا البھاء؛ فکان شعراً يتكلم ہلان الله ویرشف بضيائه . 
+ 

(۲) أفرد قالتر بنيامين عقالين لوضوع الثقة: مقال أول كته سنة ۱۹۱١‏ وعنونه ب ءفي القغة بصغة عامة واللغة الإنسانية 
بسفة خاصقع؛ وعقال ثان حط سنة ۱۹۴۵ ووسمه ب وقي سوسیوٹوجیا الْلعةه . وإذ! کان دورنو قد أكد على الور 
المركري الذي تلمبه اللخة في کتابات زعيله في مدرسة فرانکفورت غالتر بنيامین: زب ذللك لا یعتی اعامه با من 
الو جھة اللسائية الاثیقة أي ياعتبارها أداة تواصل وتبلیغ خثیقة بان تدرس علمياً. اق ابتعد ہنبامین عن أمثال هته 
القار باث العلمية وأخط ینظر لی اللغة من جهة عا لا ينقال فيها أو پذکر 940910 ؛ آي عن جهة ما لا كن للغة 
آن توسقه أو تبلخه . وهکذ؟ عد اعتیمهبائثفة اهتنا فلسفياً تطیحه بين الفينة والآخری وشات صرفية ة لا هونية » 
ويؤطرء متزع شديد إلى اعتبارها دلب على امتناع کتواصل واستحالة تبلیغ الناصد تبليضاً راضحا جلياً. یقول 
شيا بنيامین : وليست اللخة اد تبليغ ما کن تیثیفه وحسپں بق عي أيضاً رمز لا لا يقال ودلیل عل سا لا يبلمره . 

من هله المتطلق وجنا الأخرين بوعھ يعثراك تصورات بنيامی للنة صوقية لاحوتية؛ رها سسب ذل , 
ميلان إلى القول بوجود نوع من «ثیولوجرا اللغةء عندہ؛ عٹیرلوجیاہ يشرحها بيامين بقوله : کاٹ الانسان يعيش قبل 
الاق . عيشة جنة عدث؛ يتراصل مح بني قومه بطریقة مباشرة ویعبر لهم ولنفسه عا عو ملموس وتحسوس بشکل 
عباشرِ غير ان النطيئة الأصتية التي ارتکبها انتهت بان حكم عليه بالعجر من التعبير عبا في نفسه تحبیرڈ مباشرا 
واضععاً ميئاء کیا غضت بالا بقول إلا الجردات بل وکل ما لا يكون عباشرأً أو حیعأ. ذكان ان سقط في عوة 
التواصل غير ٹلیاشرے هوة والإسمه 8601 عاء الذي هو وسيثة توسملية لا غاية في ذأتباء وكان أن بدا هذا السقوط 
في حوة الإسم الفارغ والكلام الزائد دلبلا فوياً على إفلاسه. (م), 


۹۹ 


تتقسم آل میحٹین أثنين ها میحث الإشارة ومیحث العبارة. غير ان هناك مسالة يلزم [ثارتها؛ وهي 
أنه إذا کان قد كتب لفعل العبارة أن يلعب دوراً اساسیا فيا يعرف ب «میتافیزیقا اثلنةی فانه غاب 
غیاباً شبه تام عن نال السیمیوطیقا العقلانیة . ولکم أن نتأملوا مسار التعبير الأدي + هذا الذي سعی 
آهله إلى التعیبر عمآ لیس بذانه یقبل التعبير اللخوي الدال فتوسلو؛ في ذلك أشكال التعبير البلاغي من 
استعارة وكتاية وغیرها. بل إثنا نجد أهل ائقلم أنفسهم بنبھوت إلى ما برافی هذه الحاولة من قصور 
بشري ق تطویر هذه الأشكال التخوية تطویراً پسسح + ۴ الپایف بالتعیر عا ولا بنشالی» تحبیراً دا 
تراعی فیه ا حدود والفوارق بين جال «مالاینقال؛ وجال ومايتقال». وإذا كانت هناك وظيفة پتعین عل 

الْفْْسمٰة القیام بها. بذ الصدتء فزنها لن تكون إلا تلساهمة في إبراز العلاقة القائمة بين أسالیب التعبیر 
انلغوي !ندال وتفانین التحبیر الال التعلی ب «مالاینقال». 
غر توت بو هه : ۱ 

إن دید دور الفلسفة على عذا التص وف هذا المجال بالذات إيقيد کثیر! في استعادة القلسفة 
لتلك افوآمش التي ما تنا نالف الحديث عہا في مجالات آخغری و مجأنها. وهذا الأمر يسمح 
بالقول: إن هذه الاستعادة هي ء قي العمق ء استعادة للغير من مجالات اعری. حقاً إتتا بحاجة إلى 
قلسفة في اللسد؛ لکن تنبيهنا على هذه الخاجة لا یعنیء البتف آنا نروم بناء غلسفة تقتصر على استعادة 
الحسدء فتفقل بذللك ما يتطليه قعل الاستعادة ذاته؛ اقصا. بسط مشروع عام یتمثلء من جهةء فی 
إقدام الفلسقة على نقد ذاما بداتبا؛ کیا يتمثل من جهة ثانية, في وضع طريقة خصوصة لکشف عن 
هذا المجسد الذي دابت القلسفة على كبته طوال التاریخ ۔ ولام تستعجون. بعد هذا التوضیح ؛ أنني 
أجعل موضصوع الد سکرا على القلسفة. غير آن الحق یہ غي القول نی ل اکن لأت بهذ 
الأطروحة إلى هذا الد ؛ فالفحص عن العلاقة مم «الغيره أو وا جسد أو «التعیی» أو والإحساس» أمر 
مشترك بين جالات معرفية مختلغة . 
فلور یات ر وتسر : 

هل يكن أن نتوخی من هذه الفلسفة البديلة بناء نماذج نظرية توجهنا في حیاتداء آم يكقينا 
حصرها في وظیفتها النقدیة؟ 
غرثوت بومه : 

ما من شك في آننا هنا إزاء مشکل معتاص . فلقد صدق هایدجر حين قال: إن زمن پناء 
تصورات حول العام قد و یء وانه ‏ بعد هناك جال للحدیث عن تظریات میتافیزیقیة(۳). ومعنى ذلك 


7 يشير آلاشوان بومه هتا إلى غبار كآن قد آلقاها عایدجر سند ۱۹۳۶۸ غیت لوان : رسن تسورات العامء 16م Die‏ 
We‏ همل . وقد تعرضی غيهاء بالتأمل اثفتسقيی والتسليل النظري : ف الأسس الميتاقيزيقية تورات العا 
الحدیثء مرکزأ من جهة» على دور العم والتقتية في بناء هذه التصورات وما يتيج عايا من ميل كبير إلى التمخطيعط 
واحقثتة ونروع ٹل غزو العا ۽ هذا اللي اضحی سورة 18 سام اذا وعشیر من جهة ری إل نشأة 
1میتاقیزیکا الذانیةه الي ليشت مع دیکارت وبلشت اوجھا مع شف آضر الیتاقیز يقبعن , ۰(م). 


۱۰ 


أنه يجب حصر منطلق التقلسف في عملية النقدء خصوصاً وأن الاعتفاد في الاسترشاد بتصورات 
الففسفة حول العام نما يقودنا إلى الوقوع في شراك لا خرح لها+ أي في فخ حمل أسيره عل الاعتقاد ي 
امتلاك المحرفة اللدنية اللیئة بالالضاز الزاعصرة بالأسرار. وإذن ليس لنا بد من الانتصار, في هذا 
السیاق. للفتسفة من حيث هي قول تقدي حجاجي ۔ 
سار توت نومه : 

هناك حقیقة معلومة مفادها أن الفلسفة تخد عند مارکس صيرة نقد للخطاب الفلسفي » وذلك 
من حيث هو نقد [يديولوجي للعالم. غير أن نقد مارکس هذا لم يكن لیجعل الفلسفة تتخلء نہائیاء 
عن هده الوظيفة النقدية الایدپولوية . والدئیل على ذلك ما بدآنا نلحظه اليوم عن حوء الفكسفة 
الفرنسية ‏ المتاثرة إصل بايدجر - إلى بحث هته الوظیفة بابتداع مفھوم «التفكيك»2 وترظيفه في 
الفلسفة والأدب على حد سواء. وكيا تعلمون» يكشي هذا ا مفهوم دلالتين متكاملتين *ما: دلالة العمل 
الحدمي التدمري [للميتافيزيقا] ودلاثة العمل الإنشائي البٹائی التعلق باستعادة ما كبته التساریخ 
[الغربي] وألخته [يديولوجية اللجتمع [الغري] اخا ی من إمكانات أخرى للتنظيم والتسيير. لكي إذا 
كنت انم هذا العمل الاياي الذي تقوم به الفلسفة حينا تسعى إلى استعادة الآخر أو المهمش فإنني 
لا إوافقء مع لك على أن يظل النشاط الفلسفي جرد بحث نظري ینشیء النظريات الكلية. 
خصوص! وقد تبین أليوم الطابع الإرهأي غنه النظریات أقصد ذلك الطابع التمثل في غاولها جعل 


اعدد واحداً والممتتلف متطایقا. 
ر نوت بوايه : 


اود أن أضيف اللاحظة اثتالیة وهی آنه یٹزم الفلسفة المحاصرة أن تطرق المشاكل +فقيقية القي 
تواجه حضارتنا التقنیةء وذلك من حيث أن الفلسفة دربة ودراية يصير معهيا الفیلسوف ممتهناً للفلسفة 
لا جرد شخص يتفلسف على السليقة واغوایة. وإذا كان هناك من شيء ينبغي اعتباره» بالنظر إلى 
تصورنا للطيعة أو لعلاقة الانسان بالطبیعف فززه لن بكرن غير هله اخاجة إلى أن پغیر الانسان نقسه 
علاقته بذاته. وهذا ما عملتا فعا على إبرازه في کتاب العقل ومھمشہ الذي سعينا من خلاله إلى 
وصف البئيات العقلیة وتطورهاء أي إنشاء تاريخ للعقل يكون بذانه اريزا للإنسان من حیث هو 
الكائن الماقل ہامتیاز, 
فلوریان روتسر: 

لا شك أنکم تلاحظون انتا ملزمون: في ال الأحیانء بامتخدام مفهوم «الكلية؛ 10621106 
إن نحن اردنا اعتبار البسد الشخصی للجسد . ألا ترون معي أن هذا الفهوم لا يكتفي باستدخال فكرة 
«الكلية» فى حقل الفلسقةء بل پتضمن: تل جاتب ذلك ابعادا ونتائم سیاسیة؟ 





ری لحان الراد #فهوم «التفكيك» انظر امش نخس می النزعة التفكبكية ضمن هرامش اخوار مع برق زلوترديك» 
سن دو ٩‏ ۱۵۷ من هذا الکتشب. (ع4. 


ارہ 


مر توت بومه : 

لست جن يتشيكو ن یاستخدام مفولة دالکئیةه : رأعتقد أن وري الغلاسفة بائبا نعیشس lle‏ له 
لمر سیجملهم بت منتعون عن التسابق إلى بناء التصورات الكلية . فالتصدحات الأسأوية التي ندرسها 
تقض عضاجم النامى وتقلق راحتهم. ومثالي على ذلك مشهود له في الواقع + أقصد د التصدع والتسرق 
الماصل بين العقل والجسم؛ والذي يظهر فعلا أن الانسان ما کان ليكون أبدأ کلا منسجياً أو وحدة 


بت 


بتر اة 
عار ونت يومه: 

رما وجبت الإشارة هنا إلى أن مفهوع دالكلء يتعلق جقولة والأصل». ومن حيث هو كذلك. لا 
ينتمي ء البتق إلى التركات القدییة للعلسفه ا یتافیزیقیة الغربية . وهذ! التوضیح يدل» با فيه الکفایف 
على أن ظهوره سابقء ف الزمان؛ على ظهور الفاسقة ذاعها, 

ان فكرة الكل تتضمن سي السات إل امتلاك جسده بأكمله او إلى عقد سلم تام سح 
الطبيعة . والغيلسوف» كمؤرخ الثقاقة. جدیر بان يلاحظ أن قکرۃ والكل» إغا هي بقایا تقالید تفيدة لم 
يعمل تاریخ الفتسقةء كلسظة تارخية من انات الثقافة الإنسانيةء إلا عل اجترارما وأستلامها؛ فی 
الوفت الذي نجدها متجاوزة اليوم في نظرية اخسد وف آلنظور اي التاريخي اللحدید تلجسد. 

تقد قدر لتا أن تنتظر بزوغ ليقي یتشه وفرويد حتی نقطع مع التوظيف المسيق لمقولة «الکل» 
الشاملة؛ أقصد مقولة الجسد بصفتها مقولة كلية تولف بين العقل والجسم أو بين الانسال والطبيعة . 
وبالطبعمء سیعتمد هذان تلفکران متطلقاً بدیلا جدیداً یکمن في حد التقسيم والتجزبيء من حیث هو 
مناقض فد نک . أكثر من هثل إننا نجد الصحلیل النضی دا النزعة عة اللاكانية يبين» هو الاحرء وا 
۷ يدع جا تاش أن کل عن فكرة الک ومقولة ددع الكلية يعي ف العمى. عن استیهام 
آملاه الاعتقاد في والأصول». وعکن أن نہینء انطلاقاً من استخدام التسليل الثقسيي في تقد الانساق 
الغلسفيةء أن فكرة «الکل» الي شكلت لبنة أساسية من لبنات الصرح الفلسفي استیهام وحکم؛ 
وان خسرورعها التارضية لا غنم من القول إنپا تقوم عق رتض تام ليد «التجزیی *: ودالعفسیم » الذي 
یسبق ± 5 انواقم ؛ قکرة فكرة «الکل» داعا ‏ 
غرثوت بومه : 

إن تع الائٹریولوجیا یدید اتن تعتبر ما قاله نيتشه وفروید بخصوص جارس الإنسأن فى افیا 
والقي نظهر فعلا أنه مهما كانت أشكال التنظيم البشریء فإنها لا تمياء ثقائیاء الا اذ هي آثرت غطا 
عسینڈ من اغاط التجمع والتنظيم على حساب أغاط !خرى تقوم بكبتها وزلغائها. وإذا كان هما الأمر 
یضعنا امام واقع إنساني مو يجمل حياة الإنسان موسومة بالتمزق والتصادع, فزننا لن نستطيم التغلب؛ 

عملیاء علي هذا التمزق . مهيا کان موا ۔ إلا إذا آدرکنا أن الفرد ئيس مشدوداً کل الانشداد إلى اشکال 
خصوصة من السلوك يلتزم بها ويكيث ما خالقها. وهنا يجب علینا أن نضمء في مقابل مثال الانسان 
الک مدا قل طموحاً وادهاء ؛ أقصد مثال نسان متكامل يسمح لنا بالانتقال من شکل تنظيعي 


f 


كلي ‏ كشكل التنظيم العقلاي للعمل ۔ إلى شکل تنظيمي آخر يمكن إن یسم اة الانسان بمیسم 
الانقلاب والانقسام والنوع. وبعدء آلا ترون أننا شرعنا الیوم في تطوير هذه #الثقافة الانتقالية» 
ومارستها ممارسة فعلیة؟ 
خلور یان روئسر: 

لعل من نافلة القول التأكيد على أنه مھ +ختلفت التیارات الانٹریولروجیة وتعددت؛ فإعہا لن 
تتمکن أبداً من أن قتشم ۔ کل على شاكلتها - عن بناء تصورات نسعی إل الالام بكيئونة الانسان إاماً 
تاما؛ لذلك تمدن أتساءل عما إذ! کان استبدال مقولة والتكامل» بمقوئة «الکل» جرد محاولة يائسة 
لاحتواء التمزق وإنشائه بطريقة آبری؟ 
غرثوت بومه : 

في الواقمء لا یتعلق الامر بنمط خاصں من الياة یلزمنا تطويره لذاتہ؛ بل بأغاط عدة ينبخي 
علینا أن تحياها ونتلاءم معها على تنوعها وتناقضھا۔ يضاف إلى ذلك أنه من الخطا اعتبار التمزق 
مقولة . لأئنا نعيش التمزق بوصغه تجربة موئة مريرة یستحیل عليئا التخلص متها أو نيدذها. كذلك لا 
عوض نا عن أن تحمل هذ! التمزق ونکایده ۔ 
شار شوت بو سا : 

أعتقد أنه بإمكانتا أن تستعیضی عن مقولة دالکلء بغرلة «التعدده الي تعارضء من هذه اطحهت 
مغهوع «الوحدة». فنحن لا نطمح إلى تحقیق غط واحد من الحياة؛ لا ولا العودة إلى ما ريم إليه خلاله 
القرنین السالفین ؛ سواء في مجال الويديوتوجيات آر ی جال الأنساق الفلسفية أو حي تحت ضخط عغهوم 
«العطابقء الذي يعني في ا حقیقة وحدة الفرد وكليته . لقد حاولناء عل العکس عن ذلك: أن نبرهن 
على أن حصر الوجود في مغولتی الوحدة وا حویة هو السبب ا حقیفي في التمزق والعاناة الذدین نعيشهها 
اليوم . وهذ؛ يعني أنه عندما تفكر في التخلي عن هذين الفهومین فاننا نفک اصلاء في التحرر من 
المكبوتات التي آحدثاها تحت غطاء المحرمات والمنوعات . إذن لا عناص من أن نعبر الانتباه إلى هذه 
ائلعہة الذائمة الترحال والفوضوية في آن واحد؛ خصوصا وأن الأمر لم يعد يتعلق بتنظيم وظيفي صارم 
في المجالات التي بارس داخلھا الإنسانث نشاطائ أقصد التنظيم الكلاسيكي الذي بقضي بتعارض 
آوقات العمل مم اوقات الفراغ » وإنما مار مناط الأمر تتظییا نها حرية کم ف الانتقال من جال 
العمل إلى جال الترفیہ ومن هذا إلى ذال في سهولة ویسر. ون فسح الجال أمام تطور مفهوع 
والتعددہ يعي في العمق. اکتشاف أن الانسان يقدم نف تجرییاء في صورة التعند والاختلاف. 
لذلك لا یکنا أن ننظر إليه كا لو کان وحدة متكاملة أصلية او ائيةء بل بجب أن ننظر إليه کیا لو 
کان» عل سمد تعبير موزیل 3ء «لعبة |مکانات»(). وحتی نکون فكرة آشمل عن طبيعة هذه 





(ص) طرح الكانب التمساوي روبرت غوت موزیل Robert Von Mu‏ (۱۸۸۰ - ۱۹۲۶ مقھوم ولسبة الامعاناته في 
أهم أعباله اتروائية ربعل بلا فسيات. في الفصل ا رابع من الجزء الأول من هذا العمل آخبار المكوت من آربعة 
آچزبه . دافم لولف عن فكرة والإمكان مقابل فكرة والواقمه أو «الشرورةه يقول بهذا الصند: وزن الاعتقاد في .ب 


۱+ © 


اللعية اڈتنوعة نشیر إلى آپا تضمء إلى جانب ما ذکرناء عبة التخیل, بحیث تسمح بالكشف عن متابع 
ا خیالء کیا تسمح باثتعبیر عن تعدد تجریته وإمكان تطبیقها. وبطبیعة البال فان ما يصدق على تطور 
الفرد ٢واح‏ پستق ایضاً مل تطور األقاقة عامة ۔ 
رنوت بو مه - 

لو استحضرٹا الجدال الداثر حول فلسفة آطویة:*) للاحظنا وجود خلط واضح بين مفهوم 
«الوحنةه ۵۵306 ویفهوم «الغوية» 360016 1. فمن وجهة النظر القلسفي الحض توجد اشکال 
عذدة عن والوحدۃء تصير معھا الر ادفة الساریة بين مقهوم «الوحدة» ومفهوم داشویةه جرد شکل ارتي 
تی على جهة الامکان» وصار بذللف شکلا تخصوصا اقترنت فيه الوحدة باضوپة + فتمیز بذلك عن 
اشکال تاریخیة أخرى لتحقق الوحدة بمعزل عن مفهوم افویة . کیا أن الوحدة المؤلفة لسیاق اجتماعي 
شا لا ب تتحقق بالضر ورة بتحقق وحدۃ !لشخصء ولکتہا قد تتحقق بوحدة توليفية تتضمن انتفاء 
وجوب وجود عنصر ضاغط یذیب وحدة الشخص في هوية ثابتة جامدة . ولعله من العلوم بذاته الیوم 
أن هذه الفكرة فیمتها المميزة؛ اقصد أنها تسمح ٹٹا بان نعيش الاشتلاف الحشي بين الذکر والانثى عل 
نحو جدید » کیا تودي إلى جاوز التمركز العوقي الأوروي بانسیام للثقافات غير الأوروبية بان تخدی 
هي الاخری: جزء؛ لا یتجزاً من حیاظ الجياعة البشرية. وإذن لا تصبر وحدة الإنسان مرادفة لفهوم 





© | وجود مدلول واقمي خروري لللاشیاء. . ۔ لا یب أن يثنا عن الان برجود ملوك احتاي إمكاي للوقتشم 
الا حل ارت _ لا یم إذت منعتا:ء ف ری موزیلء من أن نعید النظر فا تعودنا على وصفه بالقرورة واسفدعية 
واشریةقء وات تقول عقابل دلك: ومن الممككن إن حدت هذا وركذا ومن الحتمل ألا يكرت هذا الاسر کہا هو 
عليه ه ‏ ولتن هتاك حظوظ متستویة اقول بالضرورۃ والامکان . وإذا کان دعا: جاورة بادي الراي عبلوت إلى لقرل 
الأول » فان خبة من الاس یفضٹون ا لم ایل للزمكان على خایوس انضم ورة. (۳). 
() یطلی مصطلح دقئسفة الغوية». في الفكر لفعاصرء عل الغشفڈ الكلاسيكية أو ایتافیزیقاء وذلك سن حیث هي : 

وتقية لاسترال الفرارق» ودادلة لإلقاء اتتعارضات إلغاء منظيأةء سواہ عل امشوق الوجردي او عل الستوی 
المعري . فإذا عرض عل الفلسفة الكلاسيكية أن تنظر في العالم !سی ثر ما جمله من مظاعر وتبدلات آاقرت 
تسد ديت وتلوعةاء واعترت ھذ! ارج وهد! التعدد علامة عل مر وة إِلماٹھا؛ فقامت تل جھا في یحدۂ هې ووجلۂ 
معنىة أو «هوية بی 20107046 یفترض أنها ثابتة جامدة. وإذا عرض علیها أن تفكر في المجتمع من حیث کونه 
مجوعاً وتا ع الاعتلاف واتبايزء قرب ہتعلدیة اشيكل الا جشماعی وسعت إل توحيقه ودهج مجثاهره التابرة ل 
الدولة الواحدة العظمی . وإذن پنتظلم خطاب الغلسفة اليتلفيزيقية منطق عام هو ومنطق آلویةه؟ وه میب 
اکا عديدة کشکل هوية الوعي وذانه وشکل اندات وشكل الدولة. وكا هنه الاشعال مقولات متجائسة 
ومتطابقة ف تفاس غة الکلاسیکیة ‏ 

غير أن الفكر تلعاسر جنح إلى تشجير عله الدائرة الخلقة واسس ل «فکر في الاختلاف» یتخذ كمتطلق ريسي 
له التشویش عق وحدۂ الیتافیزیق؟. وقد قعل ذلك , ور هو عا زال پفعل : عن عدة وجه نکر من پا غباولة جال 
دریدا الرامية إلى جعل وام يتشكك فی صفاء «الرعي:. واعنياد جيل دولوز «الفن» كطريقة لدحض «العمثلوء 

إبلاء ميشيل فوکو اعجثرة دللمنبوذ: عن حیث تهدیده الستمر ولوحشۂ الدوئة السميدة: . وبالجملة, عمل هؤلاء 
اكرون عل اتاد فلسفة اغوية باعتبارها ادا ليميش الام صواء كان هذا 9 خر كتابة وجاك جرید!) أو رغة 
(جیل دولون او حص زمیخبل فوکی) . (م). 
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واخویةی ولكتها تقوم » في الحقیتف عل انصھار غختلف الكقافات ۔ عل تعندھا۔ في بوتقة واحله 
وتوليقة خصبة . 
غلوریاں رونسر: 
يتضمن القول پلعبة الإمكانات بدائل هي من التنوع رالتعدد بحیث یستحیل ردها إلى قاعدة 

مبدئية تنزل منها منزلة الأصل من الفرع . ولحل السبب في ذلك يرجع إلى التوجس, مبياسياً 
وانٹریوٹوجیاء مین ر اثقاریة الكلية ذات البعد ال احد ورالتخوفء معرقیاًء من التخلف 
عن رکب التطور المعرفي ناتجدد . اختباراً ا ذکر تا نتساءل عبا إذا کان رفضنا لتم القاعدة الميدئية 
یعکسء في ا حقیقةء وجهأ آحر للقضية؛ افصد وجه العجز عن مل» الفراغ التاتج عن غیاب اليد 
الأكمل لاوجه الاقتدار على اسطناع ا حل الآمٹل. 
رنوت بومه : 

اسمحوا لي بالقول إثنا نختلف تام الاختلاف مع بحض الفلاسفة الذين یوقفون انفسهم على 
القول بتجاوز الیتافیزیقا والتخلص من کل مبدامهیا کان نوعه. إننا لا بحث أبداً عن تحقیق مثل هذا 
التعجاوز والتتخلص . فاخجة التي پستند إلبھا هولاء تتلخص في القول بلايقينية النظرية العلمية 
ونسییتها؛ وهو قول لا أستحه انی اومن اشد الان بإمكان بلوغ قد 3 العلم و۷ کاب 
العلم. عق سیف تعبی‌فای باند( قد یا وخ ۲۴۶ حدیٹاء مکافثاً لاد سطورهء ومائلا شیب تععتقدات 
المجتمعات التقليدية. کلا؛ إنتي لا أقبل يذه الماثلة , وأفضل أن تكون لدي قتاعة ببلوخ البپولوجیا: 
مشلا عالم الحقيقة. حتى وان كانت هذه الحقیقة لا تسكن عا سامیاً منسالیاء ولکنبا تتگذش» 
تدریا في سياق البحث والب مان ۔ 


(۷) لاستبانة موقف فایربائد من علاقة الملم بالاسطور: انظر الخامش الذي آفردئاه له ضمن هوش اخوار الذي أجري 
مع آودو مارکفارد, ص ۱۲۰ .من هلا الختاب. 
زه کررت هیینر 8802000۶ ۶۱ مژرخ علوم وإيسسولوسي تشیکیں من موالید براغ (۱۹۴۱)) درس بجاعڈ کیل 
رامتهن الندریس بيرلين قبل أن یمود جدداً إل كبيل حيث شعل فيها عنصب استلا بل ومدير النورات الاعدادیة التي 
نتظمها عله اخاسعة . اهتم هپیتر بسألة تطور الفكر الفلسفي عل وہ مستجدات تاريخ السلوع وائسیپرنعٹیٹا 
والدراسات الستقبلیة. وعو بعد ؛لیوم اجد عددي غلسقة العلوم بل عمن بين البحاث الذین استشرقرا أطروحات 
سوسپوٹوجیة العرفة قبل أن يقول ہا صاحب کاب بثية الانقلايات ااعلمیة طرماس كوك Kêr‏ 790618۶ٴ۔ 
ٹمیز أعال هبتر بالإلخاح خل ضرورة تغییر نظرٹتا إلى تاريخ العلوم ؛ غلقد عودتنا التزعة الوصعیةء المستوحاة 
من ارا فرائسیس بیکون ودا ۳۲۵8۵۶ ۱۵٦١(‏ ۔ )۱٦٢١‏ الغلسقیه؛ عل اعتبار السلم غرذج الدراسة المضبديكة 
لواقم وك البحث الدقیق القائم على خطوات مهچية عصورة. لکن العئمء إذا حتق آمری راقعق تارعمية 
يسري عليها عا يسري عل الوقائم التارشية من تبدل ونمو . ولذنكك يكوت على الدوام ددا باتظروف التاريخية التي 
نشا فيها وتظور. وبسبارة أخرى: لا یوجد أساس ثابت وواحف بینی عليه منعلق العلمء بل كل ما في الآمر ان العظم 
يشير لونه وبشده باستسرار, إضاقة إل حذد؛ برى عیییتر إن ما نسميه بالمقلانية الصورية ]نا بلط بہرائب أمری 
تارف تتملق 5 میولات ال رزژآهم الذائية واكتشاناهم نیڈ عل الصدلة وستطات #حمعهم الذينية 
واندتبوید. (م). 
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فلوریان رور : 

تعلتا إذا أمعنا التظر فی وضعتا اليوم تبين نا آننا أصبحنا تعيش وفق ما يمكن تسميته یہ وحالة 
الطبيعة الثانية» الى تتميز عن الحیاۃ الطييعية الاو . لا يمكن اعتبار دعوتكم إلى العودة إلى دفء 
السك وحشن الطييعة » وما پستصحب هذد الدعوة من نقد للعقل ؛ شمارات بقدر ما تحن إلى الماضي 
تناق روح عصرعا؟ 
عارعوت بو هيه . 

رما لزمنی أن اوضحء في البداية. امرا أساسياً وهو آننا لا ندعو إلى العودة إلى الطبيعة من حیث 
عي جوهر مستقل پذاتی ولکانا نقوم فی اخحقبقةء بطرح مسالة الطبيعة من حیث هي دالة على فعل 
الإنسان وصنمه . ومعني ذلك أننا لا نتم بالطبيعة في ذاتبا ومن أجل ذاتباء ہل کل هتا الرقوف على 
الطبيعة من حيث هي موسومة بسمة الفعل البشري_ فان صم ذلك صح معه أن نتبین ۔ بالاستناد إلى 
علم البيثة - أي افعال الانسان «اسستت» إلى الطبيحة وأا وأساءت» انیها, إنه من السهل أن تقطن 
عنا إلى أن ما بسری على الطبيعة يسري على جد الإنسان؛ ذلك أننا لا تعد ا سم جوهر! أصلیا 
مسقلا بذانه , کیا آننا لا نعده شیٹاً زائداً بفعل التجارب الاصطناعية التي تجري عليه فتحاول إلباسه 
قناعاً يخفي آثاره الطبيعية ويحي عناصره الاو التي بها یعرض له الال والمرض قضلا عن «داء العصر» 
هذا الذي نسميه أمراضاً تفسية - جسمية. 

والحى آنا ٹم ندرك بعد جميع الحواتب ؛لنفیة قي ال حسد والطبيعة. وهذه حقیقة تفرض نفسها 
علینا بالرغم من انتا صرنا اليم أمام طبيعة معلومة لدینا وجسم مطبوع بعوائد الجتمم لخاصة. ون 
لفي تدمير اليبثة وآلام !ملسم علامات سليية عش سوء الفهم عذاء بل إن هذه العلامات عینها تدل على 
أنه لا یکت مواصلة درب الضارة الذي رص في بداية الفترة فلعاصرة بدون مواجهة اخطار جسيمة . 
تلكنء وکیفیا كانت الال ۽ فإنه إذا کان هناك رجه زإجابی هله الرسالة المشذرة باخطرء فإنه يتسثل في 
كونبا نبهتتاه عل الأقلء ال شغرورۃة تدارك اساب ھلاکنا. 

وهنا يكن أن نضرب بایدینا إلى كتب الفیلسوف بلوخ بائرغم مما شابها من عوالق ميتافيزيقيق 
فنفيد من مغهوم والذات الممكنة للطبیعة»(۰ والذي برجم أصله الاشکاي إلى فكر السرومانسية 


سس سس سیپ یسیم یس یه 
(5) ارتبط هذا النهري الذي آشار إليه هارغوت يومهء بفلسفة رنست بلوخء فلقه. الطلق هذا القکر «الصوفی» فی يناه 
تأملاته الفكرية من متعتلقين ائنین: ادر أتغربولوجي یتعلق ہالإنسانء والاعر أنطولوجي يتسلق بالوجود. يقوم 
المنطلق الاول على اعبار الوجود الانساي صرضیا متنایاء ويقوم فانطلق الثاني عل اعبار الوجرد زائلا فائياً. على أن 
تمليلات بلوخ غذین الاعتبارین قاست. في أساسها على مفهوم والامكان». 
يعتقد بلوخ أن تجربة التتاهي في الزمان والمحدودية في الکان تدفع الإنسان إلى إلخاء التفكير في اللبحظة المعيشة 
الزاللة المظامة وتجاوزها إلى التفكير في «إمكان» ااتحقق مستقہلا؛ اي باوزه لوضعه پالتوسل ]نی سدا الامل والحلم 
واليرطوبياء ويضيف أن مبداً الإمكان هذا لا يخص الإتسان وحدہء وڑفا يتطبق ایضاً على الطيعةء أي على الوجود 
من حیث هر وجود . فالرجرتء أو الطيعة , عذاتء «تماي»؛ هي الأخري , من سریان لحظة الظلام. ووتسعى ۽ 
حبارزا توضمها الخاضر الذي ولا ترشیء عته وله تكتفي ع به نتيجة «شعورهاء بعتم التسقق والاعتلای إلى تفجير سے 
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وفلفة عصر الہضة . ولعل الملجال مفتوح الیوم مام استمحداث غلسفة ۴ الطبيعة ہتدذفں كيبا تہلفء 
آل نقد نرعة غرکر الانسان حول ذاته» کیا تيدف إلى نقد ما ینتم عن هذه النزعة من تمركر العقل 
الأوروي حول ET‏ 
غر نوت نومه : 
إن الطبيعة التي تحیط با البوم هي في الواقم؛ موسومة بفعل الانسان وآثاره و انسیته . وآنا لا 
أعني بالطبيعة» هناء فضاء الشجوم أو عام ائذراتء بل الطبيعة البسيظة الالرفة فی حجمها العاني 
العروف. وبالطيم يسحيم هذا التحديد أنه پستحیل ال غکیر في الطبيعة ممعزل عن الانسان . كي أن 
معرقتنا ببنه الطبيعة اخاملة لاثار الإنسان» والي يني » في نظريء أن تبادر الفلسفة إلى افاج النظر 
فیهك لا تتعلق بالطبيحة من حیث هي نتاج العقل الانساني أو من حيث كونها فضاء موسوماً يسم 
المجتمع ویصیاته» ولیس من حيث هي فضاء حيوي للونسات ‏ 
إن تصور الطبيعة ساسا یاة الانسان لن يكفي آبدا لتحریرنا من قيود اضفاء الصبخة الانسانية 
عل الاشیاء . وطان! أبقينا على هذ! التصورء فإننا لن ننجح في إدراكها کذات (. . . ). لقد أصبح من 
باب الضر ورة ا حیویة إن نقیم علاقة احترام وتقدیر تجاء الطبيعة تشبه علاقة الشراکة. أكثر من هذاء 
أرى انه يتحتم عليتا أن نذمب بي العلاقة إلى أبعد ما كن فنعدها ذاتا «تکلمتاه تكليرأء خاصة في 
الجال الأستطیقی . وما يصدق على الطبيعة يصدق أيضا على المسد بحیث يكن أن نجزم بان التقليد 
الساري في أورويا لا يزال يخضع للنمودج التشريحي » وان من نتائج هذا انتقلید اعتبار ا حسم کیا لو 
کان دوسا جسم «الغي؛ آي عوضوعاً برائیا يبري عليه ما يري عل الکائنات الأاخری . لکن إٰذا ما 
فحت العرفة الطبية ائجال آمام تصور اسم بصفته جس تمتلکه ذات ویرتبط بالأنا ارتباطاً صمیمیا: 
نپا ولا شنت ستلعب دورأ أساسياً في تغيير علاقة المرفة , بالطبیعق وعڈ! ما تنبا له بنتائج عبملية 
میاشر 2 . ومن السفی أن نلاحظء يذ الصند. أن حظطوظ ظهور آشکال بديلة من السرفة في 
المجالات غير الطبية ضيلة جداء بحیث لا تزال تظرح مسالة معرفة ما إذا کان إدماج هذه المعارف 
ج حلودها إخاصة وخطیھا دثذاتباه نسو وما لر یتحقق بعد؛؛ ویکون ذلك باسٹہار عکامن دالإمکاتء فیها . ا ہا ات 
الو جرد اتکائن في بان . ومن حیت هي كذاك غیدما وتیدچی من تلقاء ڈاتیا ويفضل دا قيها من إمكان تیا . 
کل أشكال وجودها ائنوع اعدد بدا من مستویاتها ادنيا الجامدة وانتھاء باعلاها حیویة ووعیأً. إنها سركة داثمة 
وسار لا يكف عن طلب الستقیل: وهي : بسبب ذلك . بل پیوطربیتها الخامة وتحتضن تذاتبا وف ذاعها 7 
وسحليا . 
ویسط هذا ؛اتصور يكون يلوخ قف مهد الطريق لتوسل بين الطبيعة والإئسان. فالطبيعة هي الاساس الذي 
بقوع عليه كل تاريخ عکن» وبالأخص تاریخ البشر غلا غرو ان أت یکون ؛لتاریخ البشري جز من تاریخ الطیبعة 
ون يرتيط جھد الإنسان وعمه بہاء بحیث لو تتكر ل والبوطوبياء ولرعيه بيا وحركة شوته اللح إليها آمکن للعاش ان 
يسقط في حقييضى دالعفم» ودرك والعیاه:. مزئن فالطبيعة هي دررشةء نجاته الممكنة ودهیام آماندھ ووتناسد 
آلمحمل . هذا من جهة ومن جهة أخرى توجد بین دالذات الطبيعية: والذات اليشرية علاقة باطنية وثيقة بشهد عليها 
ما يظهر من حال الفاعئية البشرية الي باستجابتها لآحلامھا اليرطوبيةء تستطيم أن تظهر الکائن آو الموجود 
+الکامن» في الماك قي حالة مرو (م)۔ 
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البدياة قادرا عل الحفاظ عل مكتسيات الخدم التقنى وتطویرها. هذا في الوقت اللي نجد نلارسات 
العلية غير الاورويبة تفرضي ذاتها بقية. عا يدفم إل التفكير في كيفية استد عاط وإدعلجها قي للرساشه 
الطبية المائاة في أورويا. 
قنور یادا و وئس : 

تروج البرم تحت شعار وما بعد ‏ اخدانةه أطروحة تفول بان زعن الیوطویبات قد ول وآن عصر 
نلسفات التاريخ قد أدبر بلا رجعة. ما هر موقفکم بہذا الصدد؟ 
غرنوت پومه : 

یکن أن نسعمین هنا ما اله کانط أقصد أن الانسان ئيس جرد کائن عائل بطبيسه. بل في 
مقدوره أن بصير عافد نلك . وعذا يمني أتنا مجرد ما نشرع في تقبير الاشیاء بمقولنا حت تصبح 
یل . لقل غرست ثنائية الوعی واللاوعی نها على الفكر الفلسفي تیجۂ لاجتهادات نیتشه 
وفروید , وازله هذا الأمر نقول إن كل خلسفة تعخد العقلاثیة منطلقاً فا من غير أن تستمحضر جيل 
خذین انفهویی هي فلسفة ساحة. 

إن اساس الطرح اليا إلى النخل عن الشکر الیوطوبی تحت ذریعة أن رمن اليوطوبيات قد ول : 
إغا بسجند إلى الفكر: الراقضة لآن یکون التقدم جوهر التطور الانساني. وما يخي هذا الطرح هر 
تهارپ الإنسان خلال الفرون اثاضیت وبالاحص ثجرية الثرن العشرين التي برهتت عل أن فکرۃ 
«التقلم» غدت متجتوزة. فلڈا اعترفى مرغ بالقول نا ما لا نلحظ محرد شالات عنة شهدت 
تقد > کل لي جھتہ الخاصةء أجبنا بقولنا إن مساویء ما حقق من نقدم في هله المجالات تفوق 
و امه ء ون عله اریم تبلغ من دشدذ حدا تقلص معه حظوظ تمملها. وخلاصة القول إله من 
الأقيد لعا أن نحدد في كل حقبة الأسیاب الخاصة للتطور البشريء وألا تبقی متمسكين بألفکوۃ الغائنة 
إن ما حفقتہ الإنساتية هو تاج لتقدم تارثقی معجز لو ذي هاثة سحرية. 
ار وت بوهه : 

لعلی أستطيم ال أجيبككم عن سوالکم اتعلق بالحداثة وما يعد ا حدائف باستعارة صورئین العين 
من شا أن تغنيا ا وار تتملق الاو بذلك المشهد الذي سطه العلامة الإتسليزي طوماس بورنت 
ا صدا ف القرن السابم عشى والڈی جعل بختضاءہ اسان السؤول الأول عن تحویل 
الأرضى إلى خراب وتمار. ما الصورة الثائية فهي للاديب الاي جوتع وجي تست عن انساکت كود 
بذائه عفی تحو طبيعي ء فأقام علاقة ملس مع الطيعة؛ إلى درجة أنه ولو قدر للكون أن عونب عن 
شعورہ إزا» لأبدى صرخط ندم عن فرحة عارمة ونشرة عظيمةٌ رارك له بها بموغ عرامه». وکیا نلاحظ 
میا خن الصورة ة الأول قيامية في مخزاعاء يبنا الصورة الثائية خيالية طوبلوية. وانا أجد ق الصورة 
الارل تالا ينطيق ۽ إل حد بعید, على عصر ما بعد اخدالة: اي صل هل! العصي الذي ولد دين 
تة خا عشناه ونعيشه یوم هرم فرج وگوارث اجس الشكير وق اة إنضطاط الإنسان واقتراس 
أجل الفيامة. روا گنت قد أشرت بدوري إلى بورنتء فلائی أود اليه في عذا الغا إلى ان 


۱۰ 


مقولات دالکارثة وردالانمحطاطء ووناية التاریخء ۸ تطرحء کہا قد نظن في عصرنا هذاء وإغا هي 
وجدت مذ أن ظهر الانسان على وجه البسيطة وأخل يتفكر في ڈاته ویتدبر آمرها. 

بناء على هذا الاعتبار أرى أن حاشر نا لا ختلف عیا مير عصر ا-لمداثة ؛ فالاتسان کائن عابر في 
طبيعة غير عابرة. وتللك حقیقة تلازم واقع حالی سواء تمدثنا عن الانسان الطموح» زنسان عصر 
الدائق أو الانسان الندمی انسان ا حاضر , ولعله من آلامية يمكان أن نلاحظ وجرد حاصية مشتركة 
بين عصرنا وعصر ما بعد _ الحداثةء أقصد الخاصية التي تجعل الانسان کاثتا عابرذ كلا حاول تغيير 
وضعه داخل الطبيعة . وهذه حقيقة تفرش علینا أن تعد النظر في أشكال الارهاب الق مارستاها على 
الطبيعة وعل اتفستاء ولك بتوظیف كليات !ساسية في هذا الاب ككليات وارب ووا حوعء ووتدمير 
الطبيعة او الحة؛. 

وإذا كنا تريد قعل أن تضمن لأنفسنا الاستمرار في البياةء فعلینا أن نفکر في الكارثة التي عہددنا 
بكل حزم وجدیةء علینا ألا ندير ظھورنا للأطروحة القائلة إنتا نکاد نعيش اليوم مرحلة تاريخية دينامية 
تتميز بالتحول والتبدل وتتجه بحضارتنا إلى الاك وبالإنسانية جعاء إلى الفناء» فمن باب التفلسف آن 
ناعذ هذا !وضع اخطر مأل الخد وتذكرء في السياق ذاه أن الفلسفة كانت ولا تزال فکراً 
مالتخولياً فی جوهره(۳٩.‏ ویذکر الطابع الالنخولي للفلسفة تجدن اتعجل الكلام عن الصورة الثائثة 





(۱۰) آشار هایسجر في الدروس التي آلقاها پجاممة فرببورغ (۲۹ ۱۹ - 41٩۳۰‏ وائ عنوبا یہ مقامیم أساسية في المیتالی: ہقا 
der Metaphysik‏ فاع تبجع عط Grind‏ إلى أت زعا النظر الفلسفی قي جریات لامور شود به دوماً مسححة مالشخولية 
اة وتعتريه نزعة سویدام غامرة. وقاہ لاحظ إن عله النزعة لا اخس اثقلاسقة دون غبرهم وانا حي یبد ایض 
بحل البدخین الصاقرة مهيا مها اختلفت بالات إبداعهم وتعندث» کہا تیه إلى ضرورة محیص النظر في هذا !لحاس 
الذي پرافق کل قعل یداع وتر ۽ وذلك بصفته الفعالا ما2۵ عمیقاً رافق الداع الحقيقي لا ضر بآ من الايا 
التي نعدها وأمراضاً نفسيةع ود عل ذلك خلس هايقجر لق القوق بان لا وجید زام رة غير نلك التي تبني عق 
سل عاق القسل ٹلبدع الاصیل اللي ممسل صاحبه الإحساس بالسؤولية وثقل العبت أي اساس 
بالمالتمخوليا. یقول فیلسرف الخابة السوداء: دإن تمام فعل الق والإبداع موقوف على ما یشوب الميدع من [حساس 
باالتطولياء سواء کان هذا الإحسامي معلوبا لصحيه أو غير معلومء . 

ويمرازاة ذلك اشار عایدجر إلى تس مخسور للمعلى الأول ورد في رسالشه عن دالانسان العيقري 
والاللخولیای وضمته أرسطو تساؤلات عن سر ارتباط الابداع بپذا الشعور القريب الذي هر النخولیا وللفي 
استحوذت بقتضاء مسيحة حزينة على كيار فلاسفة ومبدعي اليونان من رجال سياسة وشعراء وفتائین. يقول ارسطو: 
«تری ما السبب الذي يجسل من رجال عظام #الغفاسفة والساسة والشعراء والفنانین اشخاصا سوتاوین و بحيث تبلغ 
مهم سوداویتھم ا بشعر معه الیعض بالام حادة مصدرھا الرارة السوداه الغاتثة؟ع . وقد مثل ارسطو غذه اال 
بأشهر رجالات الیونان که غلیطس وأمبآنوقلیس واقلاطون وسقراط . . . کا عاق سوبداءهم بکرم أتاساً خبافرةء 
ویکون الالنخوليا نم عتدھم بالعبقویة, يقو معلم الإٴسکندر: دکل من یساب بالاتخولیا رجل ضذ؛ ولحل 
السيب في ذلك یعود لا إلى اصایتهم بهذا الداء ادوم دات غا إلى طم متاصل فیهم (ومعمہد مااع 
ازس 44۰ - (م). آلمزید من التوضیحات انظر: 


- ےہ 1771-۰ عا مساوق‎ de gêre عه‎ fa ات وان :1۲2۵0 ۔مززمسمسماکرہر‎ notes عل‎ ۲۰ Piieaud. Farts, Petite Bile 
عددوة لاصتا‎ Hivages. THE )٢۲ہاتاغضوے یار‎ 


۱ 


الي من شانها أن تساعدن! في الإجابة على السؤال نلطروح واقصد. بذاك صورة الدلالات ثلفلسفية 
افوحة الفنات الما الرشت دبرر A brech Dêr‏ رالعتونة ب دمالنشوليا»: إنتا ثري في هذه 
اللوحة رمزاً ما ينيغي أن تكون عليه الفلسفة؛ اعنی أن تصبع الفلسفة مالتسنولیا شبيهة بتلك التي 
حطعها ريشة هذا الرسام اتقاش وات بدت من جهق عحاطلة برمز للقيامة وصور آلممعرفة ورمز 
للسلم (قوس قزس ونذیر للقيامة (نجمة الشوم)؛ کیا بہدت من جهة ری عاطة بوسائل 
التکتولوجیا والتقدم. غير أن اشر في کل ذلك هو أت الالتخولیا بدت وسط هذه الأمارات رابطة 
اخاش صافية السریرة, هادتة یفظة تعرف كيف تتبين دلالاعبا وتدرك كيف تنسج شوب !داد 
الضروري لجلية فواجم التاریخ لا لكبتها أو التهرب معا 
فلوریأان روتسر: 
من العلوم أن اعتبار الفلسفة ا نتظر العام من أخبيار مرتقب مطلب وارد. ومن العلوم یضاً أن 

ال وقوفے حل هذا الطلب تم في صلاقة پالعلم الحديث وذلك من جهة كونه خزواً المطبيعة ومهاجمة ها قي 
عقر دارهاء وکاھا على حد تعبیر إرنست بلوخء ءأرض عنوع. ألا يمكن اعتبار الابداغ الما ی تعبيراً 
مريحاً عا يخفيه العلم من رغبة جاحة في تدمير الطبیعة؟ 
غارغوت بوعه : 

لقد دأبت الحضارة الأوروبية عل اعتبار الطبيعة الا قاصراً پلزم تأدييه وإخضاعه وبسط 
السيطرة عليه . والمشكق الذي بط رسع سپد! الصدد هو أن المکر الاوروي ۸ يعكس» » ف ظاھرء رغبة 
التسمطيم !لی تملكته يام الطبيعة : ولک آثرء يدلا من ذلك الترکیز على فکری ڈ٭ ااتقدمء ووالساية 
الفتین كانت تلوح میا حضارة أوروباء واللتین سرعان ما فضح التاريخ ۔حفیقتھیأ. ويمكن القول إن 
ختلف صور اغدم والانحطاط التی تظهر في كتابات ساد ۲۳۹206 ونیتشه , او في الأعيال الأدبية 
ل لاینتس اھ وكلايشت *۱*3361015) ومونلدرلین(۱۳) وغارسیا لورکا “Gaia orea‏ 





(۱۱) رسام وتقاش الاي 11457 - 8۲۸ يعد قحد رسامي البصر الرونی. آهمت اعیاله. رلا سيا لوسته السا 
«سالنخوای العدید من الشعراء والفتانین_ اميد في اعآلہ من النقشض عل ا خشب (لوحة القيامة ۰۱8۲۸ کب 
اععنی بتصوير الأسد (آدم وحواء ۱۵۰۷). (م)۔ 

(۱۲) ادیپ فرنسی يعبلفه بحض النقاد ف زمرة والادباء اللموتين: (۰ ۱۷٤١‏ - ۱۸۱۶). (م) ۔ 

(۱۳) لمله بقصد الآديب الروائي اثواقعی الذي تناوئت اعباله طاهرد الديكتاتورية : مواجهة ظل (۱۹۴۰) وال خقاق ؛ 
عن ا خبز والعيوت (۱۹۸۹( وسراعات قیاة تشنيثة : الدرس الألماني (۱۹۱۸. (م)۔ 

94١‏ ثعله یقصد الأديي الآثال هاینریش کلایٹتے تجاع( ۲۲۵1۲ ( ۱۷۷۷ _ ۱۸۱۱ء الذي حاول تر قلق حياته 
الد خحفیة وصرأعات الفرد سم نظام العام رقزقات ا حباۃ الماطفية الطسيمية يلمة دقيقة حاطف؛ بموجزة. أو لمله يشير 
إلى الشاعر ڈیوالد كرستياك کلایشت (ہ۱۷۱ - ۱۷۶۹). زم) 

ڑھ١)‏ فريتريش مولخرلین تا فا18] ادعات (۰ ۱۷۷ - ۸۳ شاعر لاقي مروف (م)۔ 

417 شاعر وبژلف سرحي اسياني (۱۸۹۸ - .)۱۹۳١٦‏ استما. روح العديف من أعراله من الثقافة الشعبية الاندلسیة ۔ 
ُدخبل روحا جديدة إلى الشمر الغنائي الاسر . من أهم آعیلله : مسر (۱۹۲۸) و هرس ؛لدم (۱۹۳۲). (م)۔ 


۱۹ 


ورامبو 78۸0 )٢۱۷(8‏ وارطو 8٥ہ‏ ش+*'؟ ورويير فالغرر ۲ا9۷ ٣‏ تا مص ۲'۹۶8 ار حت فی الاحیال 
الفیة لفان وخ ومن ۶۷ ٴ۲ نا تدخل في دائرة التعویضات الرمزية عن قوة التحظم هذه؛ 
أقصد تلك القوة التي تکمن خلف الحضارة ا حدیثة والتى عي نتاس الحضارة لا الفن . هذا من ناحية , 
ومن ناحية أخرى لا ينبقي أن تسى أن النقد القيي. مها تمرد على هذه الحضارة: فته یل عم ذلك 
المعير الحقيقي عن رشاتبا التدميرية الدفينة ‏ إننا عندما نتکب على دراسة هله الأشكال الفتیة نضطر في 
الدباية إل دراسة منطق الوت الذي تطور في غفلة من التاريخ الأوروي. 
فلوريان روتسر: 
من المعلوم أنه كان یترامی للباركيز دو ساد حلي بتدمیر الطبيعة واقتراف آبشع الآثام وا مرائم 

ضدھاء بحيث يستحيل إصلاح ما تتركه هذه اطرائم عن أعطاب وآثار. اليس عن آمارات تحقق هذه 
الرؤيا ما نشهدء اليوم من ارتباط وطید بین العلم ا حدیث والتسابق إلى التسلم؟ 
شارغوت بوعه : 

إذا تأعلنا ما کتبه ساد((؟) وجدنا إن تدمبر الطبيعة يميي عند المقلانية للطثقة الق لا عقلانية 
بعدها. کیا إن القشل في تحقیق هذا اثتدمیر بالشکل الأمول یمود إلى أن هذه العقلانية ليست شيثا آنعر 
سوی الطبيعة ذاعها. إن النسان. في تصور ساد مطالب باقتراف اشرائم صد الطبيعة إذا عو آراد 
الانقلات سن قبضتها. وهو حين يفعل ذلك د نفسه عاجرا عن تحقيق مراده باست‌تدامه لوساتل 
استراتيجية حسابیة هي نفسها نتاج للطييعة . إن هذه الواقعة هي ما يفسر خوفہ الكبير من أن تون 
ا ا وعل العموع؛ فھڈۂ 
ما افهمه حین أطالم کتابات الماركيز دو ساد. تبقی سالة أخرى وهي أن فكرة تدمير الطيعة واردة 





(۱۷) أرثر رامبر دخان فعه زع »۱۸ ۔ ۰۱۸٩۱‏ شاهر فرشی بر رائد احدائة الغنية ؛ کیا تعتبر أشعاره ومضات 
خالنة مکٹفة مشرقة. أعي اياله موسم في جهنم (۱۸۷۴) و آشرانات ز۱۸۸). (م)۔ 

شاع آتطونین ارطو Amo Artaud‏ ۱۸۹ - ۱۹۱۸) شاعر وكرميدي ورجل مسرح فرسيء تمیزت أعياله بتوجه 
تراجیدی عتيف عبر عن دانہیار آثروح». کیا اتفردت اعیاله السرحية بتطویر فن الدراما خاصة متا مولفه صرح 
القسوة .)١575(‏ (م). 

347 ردير فالترر ناويلا عام كاتب سویسری (۱۸۷۸ ب امفلعء شكلت اعاله سيرة ذائية متكاملة بظھر البطل 
فبھا وهر يواجه عافاً یقتقد إلى المعقولية . من اعم امیاله الأطقال طائبر (۱۹۰۷). (م)۔ 

(۲۰) فان غوغء رسام عوثندی شهير (۱۸۵۳- ۱1۸۹۰). (م)۔ 

(1؟) یعارغس الاركيز دو ساد التصور السائد حول علاقتنا بالطییعة من حيث عي آم عطوف عل ناته ويقابله بتصور 
مياد لا لو سن وة وی ! أي بعصور الطييعة راماه شريرة تأكل ایناء‌ها بلا شفقة : وتنلحهم إل التقاعل ‏ ول" 
تقوی إلا على قعل ائشی. يقول ساد في روایته جوستی الخنيدة: واج فانا آکره الطبيعة أشن الکراهية وآبخشها 
اشد اثبخضاه. ولذ! آردتم أن تعرفوا آلسیب في ذلك فاا مستعد لآن تجیبکم بائني آعرفد توایا عله المجوز الشسطا 
نمام المعرقة» کیا عدم أسرثرها المروعة ثاقیتة. . . وللئك فأنا اجد التمة كلها في تقليد خظاعتهاد. الطبيعة [ذن قمة 
الفسوةء ولا يكن أن تسارب القسوت في رلي ساب إلا بالقسوة نفسهاء أي بتخريب الطبیعة وتدميرها والقسوة على 
الآخر رتعدييه (السادية). (م)- 


۱۱۳ 


أيضاً عند نوٹالیس ‏ فۃ٭0ء وباعتبار ما قلناه عن ساد نستطيع أن نقهم كيف أن کتابات وٹالیس 
تتضمی . پذ؛ الصندء فكرتين عتعارضتینء تنعب إحداها إلى إن الطبيعة تمتوي فى ذاتها عل قوة 
تذمریضش یئم تجتح الثانية إلى القول إن هه الثرعة التدميرية ااشترضۂة ق الطیعة إنمأ هي تجرد إس قاط 
تعدوانية آلاانسان على الطبيعة . حقاً إن الطييعة تحمل في ذاتہا قوي تدعیریةء لکن هله القوي لا تشبه 
ات الصورة الى علقت من مدة پاٹھاتا والى تيدبو مسوا الطیعة وسشا رما سوله ویٹرق الإنسان في 
دواعته العاتية ۲8٥۵٦‏ 5ات 85۵8ء کیا بقول جوته في کناب فی‌تر(" ۲۳ وعذ! يعني أن ساد شالف فاسقة 
آفلطون - والفلسقة عامة - من حيث هیا ربطا المعرقة آلحقة جمرقة الخير. فبالتسبة للاول يعبر الشر 
عن ذانه فى أأسرقة ذاعبا؛ آما باتسية للعانیه فان المعرقة يباين هي احق المعارف وأشرفها. وزذن ‏ 
يمكن القول إن ساد أفصح عن استراتيجية في العرفة لا تربطها أية صلة باخیر. إنه إذن أول من اهتدی 
إلى الفكرة الحديئة القائلة بإمكانية وجود ععرفة تعيث في الارضی فسادا, 

بلزسنا إذن أن نتفحص مسألة الاختتان بالشر بصفتها تشکل العلاج الذاني للعقلانية في ُبعادہ 
التقسية والتاريخية. وبتسجيل هذه النقط استطيع إن تقول إن إعادة بتاء العقلانية بتاء نفسياً تار يا 
ممح لنا پان تین أن استیهامات امير والسلمء ٠‏ اما كاستيهامات الشر والقيامةء هي تجرد 
استيهامات لا غیر؛ بل تحن تستطيع تبين ذلك بالرغم ما اكتسبته هذه الاستيهامات من سلطة تاريخية 
إن نبجاً کھڈا من شانه أن يسمم لنا باستجلاء الإمكانات الاستهامية الخيالية الثاویة وراء تاریخ 
العقل. فإذا عقدنا العرّم على القيام ببدذ! العمل وقمنا بفك لخر ارتباط العقلانية ما ذکرناه من 
استیهامات استطعنا التخلص من الطابع الوسواسي للاستيهام ؛ وتلك غایتنا التي نعمل على تحفيقها 
بكل ما غلك من قوة واستطاعة . 

(انتهی) 


(؟؟) كناب الام الشاب فرتر: ار عمل روائی أله ادیب الانيا الكبير جوت (۱۷۷). يمكي آلام شاب گلا دقستہ 
ظروف حیانہ التعیسة وفشل عغامراته العاطفية انشقية إلى الانتسسار. وكان اصل هنه الرواية» التي اعتمد فيهنا 
الكاتب عطريقة الکتابة باظراسلةء معتتاة الولف للخاسة وحدث وأقحي ملتقط هی حياة آحد آسدقائه. وقد ات 
موضة والثبرترية» إلى انتشار موجھ من الانتحار في صغوف الشباب الاورويی۔ (م). 
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۱۱۵ 


تقديم 

واصتقد أن النزعة الشکية. ال ما فقت تتصدی للتزعة النوغیایة. هي في تقديري. اعمق 
واقوی ساس فلسفی لحصرتا الحالی(١۲ء‏ تلك هي العبارة التي اختتم بها الفیلسوف الألماني الكبير 
هانس جورج چادامیر مقالته الشهيرة حول والأسس الفلسفية للقرن العشرین» . ولا کان تقویم جادامير 
لد عة الشكية پنصسب» کہا قد يلفحظ القاری». على إنجازات الفلسقة العاصرت فانه من الحائزء إن 
م تقل من الأولوية عکان, إن نمخذ آسد اقطابا العاصر ین + نقصد آودو مارکفارد دنو 0300ء 
وذ جا لاباتة هذه اللانجازات واستبانتها. 

وآودو مارکفارد فیلسوف أثاني معاصر یدرس بجامعة غيسن 61085289 ویعرف باعلانه الصريح 
عن تبني النزعة الشكية واسٹٹیار فوائدها النقدية في تقويم فلسفة التاریخ وبیان تہافتھا۔ وهو قد آظهر 
ذلك للقراء في عمله: متاعب مع فلسفة التاریخ الذي عدہ النقاد بحق رصاصة الرحة التي لولاها ا 
أسلمت فلسقة التاریخ روحها اللستفرةء مند مدة؛ إل شالقها. أما أعياله شحور ف مها 
حول اثتاریخ والأنتربولوجيا الفلسفية وعلم الال الفلسفي . ولذا كان سارکفارد قد خصص هذه 
الفلسفة عدحاً مهيأ من اثقالات والحاضرات قصد مہا تحليل ونقد المفاهيم التي استندت إليها والأفكار 
الي قالت بهاء فزن آهم ماجد عنده» ہا الصددء هو اهتداژه إلى مفهرم «التسریض» 
Compensation‏ الذي ما فنا تل مكانة الصدارة فييا کتبه . فياذ! یقصد إذن بهذا الفھوم؟ 

يري مارکفارد أن منشأ هذا الفهوم ٹیس متعيئاء کیا قد يظن القاری» في جال التحلیل النفسي ؛ 
فهو ئيس مقولة عصرية مستحدثة مستجدةء ولکنه. في الاصل مفهوم قديم ارثبطء أول عا ارتبط ‏ 
بالفكر الفلسفي الحديث بصقة عامة وفكر القرن الثامن عشر اليلادي بصفة خاعية . لذا يصعب علق 
الیاحث أن يتلمس آثره في غير ما كتبه الفلاسفة الحدثون وألفوه. ويعد لایبنتز في نظر ماركفارد. أول 
فیلسوف اوحی بهذا المقهوم في معرض تطرقه إلى مسألة فنسفية لاهوتية هذا إشكاها: كيف يعقل أن 
يحتضن عالمنا المخلوق لله الخير والشر معاً؟ وما هو اسل الشرور في العام؟ 

يجيب صاحب مذهب التطفاؤل, حاذیا في ذلك حلو عن تقدمه من الفلاسفة والئیوڈوجیین: 
یقوله : إن محل مشكلة وجود الشرور في العام لا یتم إلا باعتياد إ حل اللاھو؛ ویستفاد من هذ! ال 
أنه مهيا كان حجم الشرور ف العام فان ثمة سدقيقة خليقة بان جمد فيها الانسان عزاءه. ذلك آنا نعيش 
9 آفضل السوال ال ممكنة. وعجزنا عن تين مقاصد الشارع عن وجودعا ليس له من تفسبر سوي أنه 
}¥{ ها de‏ که Hats Georg Gadamer. Les Fondemernts pîiloşophiqueê du XX" sele, In: Le‏ 


pensêz. Recherches rêuntes sous la direction de Gianni Vattirna, Traduites de Haller par Chartes 
Atm. Coll. Lorre ,مادم‎ Paris, Sel. 1908, 9. 27. 





کی 


موز أن یکون الله قد آراد مها ما غاب عنا وحجب؛ لذا عزن التٹکر غنین ؛لاعتبارین يعني السود باه 
الذي لا يخلق إلا بحكمة أو لحكمة نفشل اکثر الاحبان في استکناه مقاصدھا أو تقضي وجھتھا. قول 
لاپیننز بهذا الشان: وإن خالق الطبيعة قد عوض عن شرور هذا العام (. . , ) بخلق ما لا يحمي من 
أشكال اللطف الإغي» . فان اضفنا مدلرل هذا التص إل ما قلتاه سابقاً تبين لنا كيف أن مهوم 
«التسريض» نشا فی إطار الجدال الفلسفی اللاهوتي حول مشکلة الشر والخيرء بل وادرکناء من ال حیة 
نفسهاء استاداً إلى لايبنتزء أن الله حفظ التوازن والانسجام في الياة فعوض عن الشرور با آقادنا 
إياه من افضال ونعم تحن نتلمسها في الحكمة الإلهية التي أسكسنا أخير الاکوان الممكتة. 

لکن هذا ا حل التطميني لم يكن إلا جرعة مهدثة سرعان ما انتھی مفعرطاء فاخذ مفکرو القرن 
الثامن عشر يبدون قرفهم من سكيتها ويجهدون أنشهم في البحث عن حلول أخرى مکنة؛ حلول من 
شاا أن تقنعهم ما به يكون العوض عن شرور الدنيا. ولقد التمسواء إذن» في هذه الخلول الیدیل 
الذي يحفظ التوازن لايقاع الحياة؛ فشرع الفلاسفة يساءئون عن إمكاثات جديدة ٹلتعویض . ویلغ 
هم الأمر في ذلك حدأ اضحت معه فلسفة القرن الثامن عشر «فلسفة تعويض» بامتياز» ذات أشكال 
متخالفة متباينة . وحکڈۂ وجدناما في بداية الأمر تتجه إلى البحث عن تعویض فردي» يلتمس في الفرد 
ذاته تلعلای أو العوض والبديل الذي يه حصل التوازن وشفظ به ا حیر ما يقسنه الثر ؛ فالفرده في 
اعتيارهاء قادر يحكمته وتعقله على أن يوازن بين شرور الدنیا ومسراتهاء وهو بإحداثه خذہ الموازتة 
بندي إلى القارنة بيتهيا فيضع كلا منپیا في كفة ويحدد الخالب فيهها. غير ان حكمة الفرد تخول له في 
الغباية أن يعيش «سمیداه فی هذا العال وسعادته تلك لا تدل على أن هله القشسفة رجحت كفة امير 
على کفة الشر وحسبء بل تفسر أيضأ سر اعتامها جوضوع السعادة وٹالیف عدد مهم من الرسائل 
والمقالات ذا الشات ۔ 

بعد ذلكء مال نظر البحاث إلى التیاس العوض عن الصاتب والشرور في الدنيا لا قي اللاهوت 
(التعویض الدنيوي)» وقد عمد هؤلاء الفکرون إلى تأمل العال وما یصیبه من خبر وشرء فانتهت طائفة 
إلى القول بغلبة كفة الشرور في العام على كفة المسرات معتيرة أن خيرات العالم لم تكن لتکفینا شروره . 
وهذ! هو موقف بایل 12216 ٦٦ ١٤۷(‏ ۔ ۱۷۰۱) وموپرتري MaperÎS‏ (۹۸٦۱۔‏ ۱۷۲۵۹). کہ 
عکست طائفة ثائیة هذا الموقف ال تشائم فاستعاضت عنه بوقف متفائل برجم کفة الأفراح على كقة 
الأتراس [لاسال عااهعمة (۱۷۲۵- ۱۸۵۱) ولایَنۃ -٦٦٦٦(‏ ١۱۷۱))؛‏ بی اکنفٹ طائفة شالته 
بالتوفيق بين الموقفين وآلقول بتعادل کف اسر والشر؛ وهذا هو موقف روبيني 18001064 (۱۷۳۵ ۔ 
۰ وكائط £7 ۱۷۲ ل ۶ ۱۸۰) ومارشال Marechal‏ (۱۷۵۰ - ۱۸۲۱). 

أما الرحلة الثالثة فقد تمیزت بالتیاس التعویقی عن فواجم العالم في لحداث إسلاحات اجتماعیة 
(التعويض الاجت‌اعی) . ومن عمثل هذا الراي اصحاب الترعة الفحية 11841810 اىٹال هنشیوس 
Helvetius‏ ره ۰-۱۷ ۱۷۷۲۱) ربنتام Bentham‏ (۸ ۰۱۷ ۱۸۳۲). وقد روچ ھلاء المفكروت 
ٹلشعٹر القاثل - ولنحقق أكير قٹر ممكن من السعادة لاکر قدر من اداس کا دعوا إلى ضرورة 
التسخطيط للحياة الاجتاعية وجعلها اقل رمادية واکٹر وردية مما هي عليه . 


¥ 


وإذا كان عذ! الموقف یسعی إلى التغلب على الشرور الحدقة ة بنا في العام بنشدان کل ما عن شانه 

أن يحقق الخير فإن عناك موقفاً رابعاً یذ من الشر نقسه طریقاً إلى الخير؛ فاحل المقدم آنفاً لیس إلا 

شکلا ضعیقاً من أشكال التعویض عن شرور العالم. ولتجاوز أمثال هذه اخلول يلرم اعتياد شکل 

آقوی واجدی تفعاً فيا نرمي إليه من قضاء عل هذه الشرورء أي اعتاد الشر طريقاً ال اير وعوضاً 

عن الشر تفس وذلك بعد أن يكون قد حول بنا إلى الخير وحقق المسرات [سالتوس عتا۱/2۱ 
YT)‏ ۱۸۳۷) وهردر Herder‏ ر٤غ‏ ۱۷ ۔ ۱۸۰۲۳) وشیلر EA? e - YA) Seiler‏ 


هکذا یتضح إِذْبْ أن مفھوم «التعويض عن الشرورہ هو الابن الشرعي للقرن الشامن عشر 
وبا تصوص لنصفه الثاني . ولقد واکب هذا الغهوم ایض ظھور ما أسياه مارکفارد ب «الانسان المعوض» 
Homo Compensator‏ ؛ هذا الذي يعمل بشمار: «قل لي كيف تعوض عن مأمي الدنیا آقل لك من 
انت ع(٢)‏ پ بل إن هذا اهوم اضبحی - کیا بقول مارکفارد . ہک وجیعلو العصری الذي کن صیاغته کی 
ل : وآنا أعوض إذن أنا موجود». 

وإذا كانت هذه تلرسلة الأخيرة (حواق )109/5٠‏ قد شهدت ك ذكرنا فی بداية التقدیمء نشأة 
ثلاثة علوم قلسفیت فإن ساركغارد حص میحٹ فلسفة التاريخ باھتےام يفوق أعتيامه بالمبحثين 
الآخرین . وقد حذا في ذلك حذو کارل لوقت فاعمل النظر النقدي في تقييم هذه القلسفت كيا احضع 
تصوراعها لعملیة الشك والتسحیص؛ مظهرا بذلك عن اتباع مسلك الفیلسوف الأديب بول فاليري . 

يتساءل أودو ماركفارد في البداية عن أسبابه نشوء فلسقة التاريخ في القرت الثأمن عشر. وهو 
یتئمس اواب فیا نسميه ب «أزمة التيوديساءء فاذا یقصد بهذا المفهوم؟ 

من العلوم آن التیودیسا 7860016 مبحث فلسفی آنشاه لایبنتز سنة ۱۷۱۰ وذكره في عنوان 
کتابه : مقالات فى التیودیسا تتعلق يعدل الله وحریة الزنسان واصل الشر وقد رام لایینتز بہذا المبحث 
الدقاع عن قكرة «الاله الطیبء الرحمان ار وبالتالي نقد المذاهب الا حادیة الي عادة ما تستند إلى 
اھ التترعة بوجید الشرور في الدنیا۔ وتنتصر التیودیساء نظریاء للقکر و الغائلة باستحالة ابر اد 
منطق شرور العال ؛ فالحقق الب ي قاصر عن ذلك والامر هوه في حد ذاته. سر ملكوتي افي . ومن 
الجائزء إلى جانب ذلكء ان تكون الشرور بلایا في صالح الإنسان تبرر الوسيلة ۔ إن عدل الله ورحمته 
یستوجبان أن نتزهه عن كل شائبة أو شائنة أو ريبة. لکن طريق جهدمء کیا یقال. مفروش ہالنوایا 
بفستة؛ فلقد انتهت التيوديسا إلى عکس ما كانت تتوقع + وعوض أن تتوج نظريتها عملیاً بإکساب 
اشوس التقاول والاعان» بدت وکاها توقظ المظان وتبت الشكوك. لقد تساءل الفکرون الساژل 
العالی : إذا کان هذ! العا المخلوق إحسن الموالم الممكنة وكان مع ذلك مسرح الشرور والخطظطوب: فيا 
المانع من ألا نخلص إلى أن خالقه يقبل الشرور ويزكيها؟ وما الانع من آلا تشك في الغاية من القول 


(Ho Marqirard. مه مدا‎ et 1" گجطاەحوث عونمم‎ darè Fa phHosaphie از يك‎ 11 siecle. ty 
۔عسیشہ۔>‎ ٣ şpêciale: la ورمع‎ Allemande. p. ۰ 


۷۱۹۸ 


بوجوده عصوصاً وقد ظهر با لا يدع جال للشك أنه لا يقدر حى عل فعل ما من شانه أت یصدها أو 
پوقعهاً عند حدھا؟ 

تقد انتھت التبودیساء اذن. إلى أزعة ۸ یتم تجوز آثارها إلا بابتداع فلسغة التأريخ . وقد روجت 
هذه الغلسفة لفكرة اللانسان الموعود بالستقبل 2۳02۳6590۲ 130710 وسانت‌سرر الشامل 11010 
Emaneipator‏ ۰ کیا رأت فی عملية تبربیء السا واتیام الارض حلا کافیاً لتجاوز هذه الازمة. ان 
الانسانء وکا قالت بذلك فلسقة التاريخ [فیکو ۷60 ٦٦٦۷(‏ - ٤٣۱۷ء‏ خالق لاقماله . لذلك 
ينبقي أن نعتبرہ التهم الرئيسي فيا يقح في الذنیا من شرور وآثام . أما الال فھوء بحسب زعمهاء غير 
موجود أصلا حتى يتهم بوزر هذه البلایا! وبسمي ماركفارد هذه الإستراتيجية المستحدثة ب «براءة 
اللتوجوده [noces en raion dG mÊxistenceê»‏ على أنه يعني با استراقيجية جية وضع الإنسان 
موضم الاله التهم Majorare Dei Gloriam‏ واعتبارء من هه نسھاء ا باع‌اله مسؤولا عن 
أقعاله . حقاً إن العلسفة حافطت على مهمتها التي كانت لها في التیودیسا ؛ تقصد تقد آلادانه والساکمة 
لکن الأدوار تغبرت هذه ارت وبدلا ۳0 مجلس الإله ‏ المتهم سابقاً على كرسي الاتهام جلس عليه 
الونسان » فيد القاضي : مكلا بدا المقاضي ء إنسانا؛ کہا عاد اطناکم فیلس‌فا حاکم هذا التهم الذي لم 
بعد كأثنا ومطلتاء وإتما إنسآن . لذنك كله اضحت فلسفة التاريخ وتمكمة عليا» لملحاكمة الإنسات ۽ ي 
نوعاً ا بسمیه مارکمٹرد ب lS , sLa surtribunalisatior de la réalîtê éxiştentiele humaine»‏ 
أضحی الانسان نفسه خصياً وحكا مجبرا عل أن يحاكم سلوکانه ویبرر مشروعية أقعاله. ويكلمة 
واحدق قد انتهت فلسقة التاریخ » بكل ما ها وما عليهاء إلى إدانة الانسان. 

لكنء ما القول ف الأنتريولوجيا الغلسفية والاستط‌فا؟ يجيب مارکفارد بان نشاء هين البحٹین 
ھا كانت لأجل ااتعویضص عن هذه الصورة !لأائمة القاتمة ؛لتی آلحقتھا غلسفة التاریخ بالإنسان والتي 
آدت إلى خاکمته راتهامه باقتراف ال تام والشر ور ۔ ولانه کان من اللازم أن يتم اليد من الفعول السلبي 
شاه الصورة بالبحث ف ا لحوانب ال بايية للإنسان. خصوصاً وآن تحديد هذء ؛بوانب من شانه أن 
د توازناً Neutralisatio‏ في طبيعة تصورنا للحقائق فتمحو آثر الاتبام باثر السصو ونریء 
الانسان ببیان جوانب مقاومته لهذا الاتجاه . ويعبارة آحری, لقد کان !لأمر بقتضی أن تقدر الانٹریولوجیا 
الفلسفية والاستعليقا اداتین طروب الانسات. أي أداتين لترئته وانقاذ عاء وجهه. 

لکن فلسفة التاريخ بدت في نظر مارکفارد. کیا لو كانت عروياً إلى الاماي وإلا اذا نفسر 
اتہامھ! لكل الئاس وترنتها للفیلسوف؟ وعاذا نقسر عنحھا للفيئسوف: مر تبة القاهي النزه ائتزیه في 
الوقت الذي 1 تطالبه. کساثر ا ناس بإثبات براءة آفکاره؟ آکثر من هذا بماذا تفر كوبا لم تکلقب 
تسه ی عناء تحسيسه بالسؤولية؟ لقد بات مکان الفرلسوفب متعیناء عل اندوام ق «الأمام» ۽ 
ومعی اه ہسہب لاش عن اناه إلى الطليعة . وعذ! عر الأمر ذاته الذي عربت عنه اللرسة ااثالیة 
الآمانية حين سمحت لففیلسوف۔ بای الأنساق ‏ بان ینفرد بامتیاز الافلات من تهمة تحمل مسؤولية 
حدوث آلشر در واعلت تحاسب العامة وتديتيا 2 اطار ورؤية قيامية» تقول بتباية آلانسان وموته . 


۱۹۹ 


خلاصة آلقول اذتء إن الفلفة الحديثة انتهت إلى نتیجتین لا خلوان من خطورة. تتمثل 
الأولى في انسداد أفق النپودیسا التي انتهت إلى [نخار وجود الله + نت الثانية فی انسداد افق فلسقة 
التاريخ التي انتھت إلى إنکار الانسان! ذا كانت الحيجة الٹائیة قد ولّدت ازمة في فلسفة التاريخ 
نفسهاء فان حل هذه الآرمة سيتمء کہا حصل مع أزمة التیودیساء بالاستناد إلى عسلية التصویضی 
وإحداٹ التوآزن _ غير أن التمويضص سیتمتل 3 المرةء في النقد الڈیدیولوجی لغلسفة الشاریخ » 
بحیث سيتم اعتبار الغلسفة ذاتها [یدیولوجیا تستدعي منا قحصها واعبامهاء مما أفقد القیلسوت براءته 
ونزاحته ۔ لکنءے وف إطار ولعية التحویضیء وآلتها الحدلية هائن بری مارکفارد أن إتقاذ الفيلسوفب 
وتبرفته بقتضي منا تجدید. النظر في وضع الفیلسوف ذاته. وهذا الأمر یستوجب منا أن متسه إطاراً 
جديدا ء کی یستلزم أت تکون عله تصورآ اي پاخذہ يسن الاعثار احشقیقة التالیة وی ان القیلسوف لم 
يعد ؛لیوم یلصب. أمام تعدد وتنوع الاختصاصات؛ دور الخبير الداري بشوون الناس 9*٤‏ 1."6ء وزغا 
أضحت خبرته عترقفة على مدی إقدامه عل لعب دور الخامر الجسور 50001300 الذي بتتبهه إلى 
الأخطار المحدقة بالبشرية يكون قد ضمن شرف ا حضور في هذا العالم! 
زالترجمات) 


۰ 


2 
وداعا للمبادی۔! 
ب حوار مع آودو مارکفارد - 


فور یال روانسر: 

إنكم تمثلون فلسفة شکیفڈاک فلسفة لا تستند إلى ادعاعات نظرية کبری وتذهب إلى حد قد 
تتخلی فيه عن كل إنتاج نظري. آلا یزال - بعد کل هذه التحفظات الي ابسدیتموها- ثمة امکات 
للحدیٹ عن الفلسفة؟ او لنقل : الا یتعلق الامر في الحقیقةء بنوع من التناول العلاجيی) الذي 
تسمح مزآولته باتخلص من اثشاکل ژالقاسنیة]؟ 
آودو مارکفارد: 

لقد كانت القلسفة ولا تزال جال لجدال قديم تمحور حول معرفة ما إذا كانت النزعة الشكية 
فلسفة ام لا. واول جواب اعتزم نقدهی ههناء هو أنتي لست معنياً في شيء بان احدد ما إذ؛ كانت 
قلسفة أم لا. إن كل ما في الامر هو آني منجذب إلى هذه النزعة. اما جوابي الثاني الذي ود تقديمه 
فمفاده أنه مها كنت شكياً فأنا أعتبر نقسي فبلسوفا . وما كنت اطالب: بدع بتسمیة الشکال فلاسفة 
فإننی ساسمح لنفيي هنا أيضاء بالقول: إن الئزعة الشكية كانت وما تزال تقلیداً فلسفياً قدا يكتسي 


(۱) انظر شرحتا الفصل فقومات النزعة الشكية فسن الضمبية !اتی آللقتاها پہا۔ا ا حوٹر, (م)4. 
{TF‏ يعد مقهوم «لملام» 509۵ا من القاعیم اأركزية في الفلسفة للماصرة . وهو يستعمل ثثدلالة على إمكان معاغة 
أوعام الفلاسفة او عاداعہم فی التفکیر والتعبیں وفلك بتشخيص اماپا ووصف وتلیل كيفية نشوٹھا. ویعد 
تج شتاين اول فیٹسوف عمد ان استخدام مقهوم الملا قي الخطاب الفلفی+ وكان ذلك في تاب ابات 
فشسفية. فلسفية. ولعل تناوله حض قضایا التسليل النفسي واقتانہ الشديد بعوالم مهنة الطب هو ما جعله يستدخل هذا 
المفهوم لي حفل الخطاب. ائفلسفي . وهو يعي بالعلاج الفلسفي ما يل : إن اثفلاسغة پست‌خدمون اللغة استخداما 
سی فيوظقرت الكليات في سیاقات غير السیاقات التي تستخدم بها فعا في اللغة, وهذا راجم إل انسیاننء كيقية 
استخدام الکنیات وتعند مسائیھا تعفد سیافاتا فیتتج عن ذلك كله إطلاق الفیلسوف لعبارات ميتاقيزيقية خالیة من 
العی أو تسمية مشكفات فلسقية لا حل لاء لتصير اللخة الفلسغیة مفصولة عن الحيثة؛ وتكون الکلیات معزبلة عن 
ععانيها الاصلية اللهم ما تعنيه في ذهن الفیلسوف» شاا في ذلك شان كذات وتعابير المريض الع التي لا يكون 
ها معني إلا" بالتسية له. وهكذا يقح الفيلسوف ضحية مرض سوء استخدام اثلغة وما ينتج عن سوه الاستخدام من 
أوهام وشقد لا حصر لحا لتسير مهمة الفیلسوف الحقيقية احضاع کلام الفلاسفة تصحلیل آشبه بالتحلیل التفسي 
ويصير التحليق الفلسفی ضرباً من شروب العلاج, يقول قتجنثتاینٰ : دينبخي أن تکون الطريقة التي یعنارل با 
القبلسوف مشكلة ها أشبه بطريقة مسا الأمراض» (فقرة 4ه7), ونشیر إلى أت الغیلسوف رايل 739186 استعاد عو 
الأخعر فكرة علاج الأوهام المتافيزيقية متحلیل كيفية سوه است‌فدام اللخة من كدن الفيلسوف؛ فنص غل ضرورة أن 
تكرن الفلسف في جوهرها. عيارة عن وظيفة علاجية محلیلیة لا غير. (م). 


۱۱ 


أهمية بالخة ویتمتع بصبت كبير. وقد ترسخ هذا التقلید منذ آن ظھر الشاك القدامی وصولا إلى النزعة 
الأخلاقية [الملسفیة ° مروراً بالواقف الشكية التي آتبناها. ویخصوص النظرية والعلاسم أعتفد آنا 
رهانان ضر ورياك ۽ سواء بالنسبة للقلسقة عامة او بالتسبة للنزعة الشكية شحاصه ا لکن أو قمتا بإيثار 
أحد طرفي اخنیار على ؛لأآخر وانتصرنا له. فان ذلك لن يعرد عل على الفلسفة أو النزعة الشكية بأي نفع . 
إن المذهب الشکی قلسفة تسعد إلى نظریات تكون من التنوع والتمدد بحیث تفضي ال تناقضات من 
شیا أن دم للفکر فرصة تعامل حر معھا. نذلك یدن اعد الادعاء الفائل ہاننی لا أقيم أي اعتبار 
للطرح النظري ادعاء خاطتا. شالعنة النظرية ضر ورة فلسفیه أو هي جحد ادق من مستلزسات 
التقلسف. وکا يقول ائثل الايطالي الظريفب: وإن من بريد لي عنقا عليه ولا أن يمسك به». 


قلوريات روتسر: 

ما من شك فی أنكم على علم بالمحاوثة التي قام بها زئوٹردینٹ(؟) في الآونة الآخيرة والتمثلة في 
زسياء تراث القلسفة الكلبية وتأصيلها داحل الخطاب الفلسفي العاصر . ما هي العلاقة التي يمكن آن 
تصل» في نظرکم. الشكاك بالکلبین. سےا وأنهم یتمردون معا على الفلسفات التنظیریة المعيارية؟ 
أودو ماركفاره : 

یتین لي : من حيث الميد؟ء أن نقطة انطلاق زلوترديك؛» أقصد العودة إلى فلسقة الكلبيين 
واستعادتہا ضداً على النزعة الكلبية ذأتباء هی من الأهمية والدقة يمكان؛ فظھور الدزعة الكلبية 
الكفاسيكية يكاد يكون معاصراً للفترة التي ظهرت فيها التزعة الشكية القديمة. وھذا يعني أا كانت 
ردة فعل على الأوضاع والظروف ذاتها. ويمكن في القول هنا إن مسعی الفيلسوف الكلبي هو استعادة 
الحياة فی جوا احمیمی الطبيعي ۰ » أي تخلیصها من کل ما یکتنفھا من ثقافة ویعتریبا من عوائد . بید آن 
القیلسوق الشکی » في تقديري : اشد منه حذراء وذلك إل درجة يطال شکه حي إمكات عودتنا إلى 
الطبيعة عودة تامة خخالسة. والواقم أن أميق إلى اعتبار أن الغلسفة الكلبية أشبه بئزعة شكية لم تبلغ 
بعد أكتافًا. ع إذا اقعضت الظروف ان التق بير زلوترديك فسالتمس مه أن يكون منطقیاً مع نفسه 
وآن قق لقلسفت الكلبية هذا اللأصيال اللي لا تزال تفتقر إليه؛ أعني أن يرقى ميا إلى نزعة شكية 
كاملة . واعتقد أن هناك حظوظاً وفيرة لكي بشاطرق الرأي . 
قلوريات روتسر: 

يطالعنا من حين لآخر موقف أمريكي يطرحء کیا هي الخال مع ريتشاره روري2*0» التساؤل 
التالي : ناذا لا نتفرغ كلية لكتابة الآأدب ونہحثٹ عن تسلية تبمدنا عن صرامة التنظیر الفلسفي ؟ . 
فهل يا ترى تجدون أنفسكم معنيين : أنتم ایضأء بهذه المحاولة الرامية إلى التخلص التبائي من خطاب 
الفلسفي ؟ 
۲ آنظر العميمة المخسية هذه اثتزعۂ مین لواحي هذا اشوار. زم). 
(ك) انظر تفاصیل هذه المساولة قي الحوار الذي اجري سم زلوترديك والمتشور ضمن هذا الكتابي.. (م). 
زی) أنظر اغايش اللي آفردناه تدعاوی ریتشاره رور ضمن هرامش حوار یاکوب طاويس في هذا الكتاب. (م)۔ 
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آودو مارکفاد: 

أقدر ریتشارد رورتيی وأحترم موقفه النظري . غير آمنی لا استیعد أن بشوب الخلاصيات التي 
انتهی إليهاء والبتية عنده على مقدمات شببهد مقدمات مایدجر نوع من الفالاة والتطرف . لکن إذا 
ترکنا هه المسألة جانبا آمکن أن نحند جانب الصواب في هذه القدمات , أقصد انطواءها على القول 
باستحالة فصل الفلسفة عن الادب<. وبا أنني تلقیت تکوینا في مدرسة نظرية التأویل ۳ وما زلت 
آنتمي إليهاء فسأقول, استناداً إلى موقف الفيلسوف الشكي . إنه في متناولتا أن نفصل عملياً بین 
الْفَلسفة والادب. 





رم لقد كان هناك. طیلة تاریخ الفاسفة, الفاح لانس القلسفي عل النص الآدي وهذ؛ على ذاك. والیوم احتفت مسالة 
العلاقة بين الامب والفثسقة مکاثة مجميزة في التفاشات الفلسفية. ومن الواضحء بيدا السند. أن النقاش حول 
علاقة الفنسفة بالادب هو اساسا نقاش حول مغهوم الفلسفة ذاتها. ومن اللاسظ أن القلاسقة انتهرا إلى موققین 
متعارضين عن هله القضية : مرقف يرى أن هنال خصوصية ثثتص الفلسقي وتكل کتابة فلسفیت. أي أن هيا 
اصرلا تراعى وقواعد تحترم وضوابط تلتزم: ومن ثم يصعب على المرء حین لا بملك تكويناً فقسفياً صارماً أن ینشیء 
تصاً یبا 5ا مغزى فلسقي ؛ وموقف يرى أن مفهوم القلسفة واسم جدا فهو لا يعني تخصصاً بعیند بل يقيد الحكمة 
واگعرغة والخابة الوسودية. . . ومن ٹم نإننا قد تعثر على الفلسقة في کتابات لا ثلصنف من الفلسغة ؛ هبو عا 
وان المتأمل في نصوص الادب يمثر عل نصوص قلسفية قد تفوق امیتھا الفلسقية آهية نصوص عسوبة على صناعة 
الغلسشة . 

ولقد تأجج عدا اتصراع مؤخرة بفعل كتابات اقحت تصدر عن رجل یدرس في فرنسا کفیلسوف وثي 

الولاياث المتسنة الأمريكية کادیبء نقصد الفکر الغرنسی جلك دریدا الذي اضحست: كتاباته تصنف ضمن مفھوم 
والكتابةه أو والحس»؟ حیت لا تعارضی بین التخيل وا حتعقف ولا تصادم بين الاستسارة وائفھوع ؛ وحیٹ ابیت 
الوس القاسقية تشمل السورة والاسطورة. الحكي والاستعارة الفھسوم والقكرة. التخیل والاستدلان» 
الاستيهام واننجاج. ولعل هذا هو اليب الذي دفع الغیلسوف ؛لاثانں يورغن هابرماس إلى ایام حرید! بتحویل 
اجاج النطتي إلى بقاع وپیان+ وغریل اافامیم الفليقية ال عرد استعارات ‏ واخترال العلسفه باکمنها إل مجرد 
اب ولقف تب جریذ؛ من عله التهم بشولہ : وا أعمد أُبداً إلى الماثقة بين الت اکنموت أدبا واقتص لشوسوم 
فلفياً؛ فکلا النمطين من التصوص يبدو في ختلقاً اختلاقاً کبیرأ عن الآخر۔ لکنه عم لك آفر بان «اخنود 
الفاسلة بین الضريين من التصوص أكثر تعقیداً ما قد بنطر عل بالا . فاسأثة. في آخر آثعلافء مرتبطة عنده 
بالمؤسة الأكاديية التي تمتكر إحقية تحدید طبیعة النصن وقيمته. لذلك يدعو حریدا إلى ضرورۂ تفکیای آلية هفده 
النظرة التراتبية السلطة إلى التصوس الأدبية والفلسفية. (م)- 

(YF‏ نظرية التاویل عدوخالاعععصدع11 ام لدرسة فلسقية ألاتیة معاصرة فرضت نفسها في أوساط الفکر الفلغي بفضل 
تثابات ائفیلسوف الأثاتي کلعاصر هائز جورج جادامير. واصل الفهوم فعل دئرمنینء اللي یدل, في الیونانیة. على 
والتفسير» . لللك ارتبط استعاله. طیة تاريخ الفثسفة والٹیوٹوجیاء بتفسبر انتصوص القدیة وٹرجتھا؛ سح العلم ات 
التصوحی الدینیة المتسلقة ويأقراف» الا ة وآیات التوراة والاشجیل حظیت بالتصیب الاوفر فی عملية التفسیر والترجمة ‏ 
ولذ! کان ثلفهرم قد استعلء اول ما امعملء من قبل السلامة دااور #عتتهكه 22 2( في دروسے ۔حول ا خطابة 
ستة ۰۱۱۲۹ فانه ٹر یکن لیاعد معتاه ا حندیث إلا على يد الفیلسوف چادامیر الذي استعمله في کتاب القيقة والمنيج 
1 ضمھ E. Sacre, Paris,‏ مج عمو طاعج زم H6. amer, Ferhê‏ ] أيدل به عل نظرية فلسفية في 
الفهم التاویل؛ وهي نظرية تقوم عل تمویل مسألة کشف معن اللكتوب أو القروہ إلى مسالة قهم معتی قهمه؛ أي 
تحويل مسالة: ما ممنى التمی؟ إل مسالة: ما معتی أن نفهم النمی؟ وقد تولد عن هذا الطرح ابشنید. للسؤال حول سے 


۱۳۳ 


ففوريان روتسر: 
يبنو إن القلسقة الشكية تعارض الاتجاهات الفلسفیة التي تتزع إلى مماكلة الأغوذج العلمي ٥ک‏ 
وتسعى إلى أن تبعل من الفلسفة ميحثا علمياً دقيعا. ولمل من أحدث هذه الاتجامات ذلك المتزع 


الداعي إلى بنا« نظرية في العلوم تستلهم طرائق التعكير العلمية. هق : تعتبرون هذا المنزع مقبولا من 
النذحیة القلسفة؟ 


أودو ما رکقارد: 

قد لا ##تلف معنا أحد إذا قلنا إن الفلسفة الشكية تتعارض إلى حد سا مع الغلسفة السائدة في 
الستین الأخيرة؛ فهي تعارض کل محاولة ترمي إلى پناء فلسفة علمية تمل أن تدفم الثمن غالياً عندما 
تمد تفسها فاقدة لتك المكانة الي كانت محظى بها سابقاً والنی كانت تخوغا النظر فی جملة من الشاکل 
آاصحت تعحيرها ‏ وقق منظورها الحديد ‏ مغالطة . إن ما قفتا الآن يوضم بعض مرامي عله الفلسفة . 
لکن هل یلزم التذكير دائيا بآن رسم !خطوط العريضة للفلسفة الحديثة يستوجب الإشارة إلى عا یتخللھا 
من عواقفب معارضة؟ 


فلوریات روتسر: 
اك شعارکم عوداعا للعبادیء !۽ بر سیلق السار فة 15 ضيه تر ية العلم» زد کا تقدیم تُعايير 
الإنتاج الفكري التظري وبيان كيفية إنشاء ا خطاب. فھل ترون أن ثمة تقارياً بین وجهة نظرکم 


> الهم 51 اکت عليه الفهم دلالتين بت‌خانلتن : دلالة وجودية يتم من خلاا السكول حول هله والونيةة الي 
تحاول أن تفهم التص وعن حضورها قي العالم ومعتي هذا الحضرر ومصیرعا؛ ودلالة محرفية ثرتبط بسملية الفهم 
ؤاتها من حیث اعتہادھا على احوات عنيجية ووسائط رهزية . يا بخمی الدلانة الأولى سلكت الدرسة !هردنوطيقية 
ملك عایدجر الداعي إلى اعبار أن أي تساول حول نهم التص يقتضي» ولا وقيل كل شىء الا تسى الشخصس 
المتسائل نف فنرتد إلى الإنية نساها عن کیفیة جیٹھا إلى العالر دعن سیات حضورها فيه . وفيا عم الدلالة الثانية 
ذعبت الدرسة الهرمتوطيقية إلى استلهام اللساتیة العاصرت وذلك بأن اعتبرت آلفهم عتمحوراً حول سألة اللخق 
تقچید أنه يتطلب وسائط ثلاك جي : : الدلاکل قعصورله هنا والرسوز تاره دما والتصوصی 12*26 جم ا 
فأكدت بذلك عل استسالة فهم الذات في ايها الوجردی ما لم تفرك وسائط تعییرعا العرفي عن نفسها. (م). 
وه استحدم مفهوم «الأغرذج» عصونامد:د” في میسحث سوسيولوجيا ال معرقة ومہحٹ الإيستمولوجيا. ویقصد بے عامةء 
مموح العلرف والقيم واللمتقذات التي توحد بين تجموعة من العلياء في فترة تاریفیة معيئة ٹر اکتشاف علمي عا؛ أي 
ات الأغوذج يؤسس دوم تقلیداً عحدداً في البح العلمي يتمثل في الطرق التي برسمها للبحث والاقاق التي يفتحها 
امام العلم ۔ إنه إقن نوع من دالاسطورةه الؤسة تلجيامة العلمیة, مثال ذلك الأموذج الذي تأسس بصفور کتاب 
الیادی» الرياضية لنیونن أو کتاب نظرية الإستراق للافوازييه+ فقد مذ عذآن الکتابان حلين غوذجبین لمشاكل نظریة 
وععلیة واجھت العلباء في عصریببا: بیت وحدت هته ا حلولِ ين ؟بحاثٹ جموعة من العلا وتحددت باٹرعا 
وهات تغثرعم ومڑل[فاتہم والکتب الدرسية الخداولة في زماتیم 
هذا قد استععل السائل عنا عفُھوع انم ودج لپعتي به » عل وجه انتنوییص ۽ الأنغودج العلمي ٭ + اي مل 
القواعد والقيم والضرابط آلتعارف عليها بین العلياء والتي تسمم معرلة ما إذا كان عبحث ما عثعیاً ام غير علي : 
ای معرفة ما إذ! کان يستوق او لا يستوق الفیم والضوايط المحددة للبحث العلمی کالاعساق والدقة والتجريية 
واستعیال ايج الفرخيي ۔ الاستتباعلي . (ع). 





٤ 


ما جاء عند فایر باند 18۷3ء أن جيم آشکال المرفة هي على قدم الساواة؛ سواہ تعلق الأمر 
بالأسطورة آو الحم أو الم ؟ 
أودى سار كشا رد : 

فرح فی مقابل آلنزعة الفوضوية التي يقول ہا خايربائد2"0: نزعة رى أطلق عليها اسم 
والتزعة الاستعيالية: -0811800ا8ت'.]. وهنا یلزمنی أن أحدد مصدر هله الكذمة الغرية والفظيعة في 
الوقت نفسه ؛ یلزهتي إذن أن شرح مفهوم والاستعيال» فأقول : هناك عبارة في اللسان التمساري تقول 
ولد جرت العادة على استعيال كيت وکیت». ومعتی ذلك أن الامر يعلق بثىء دابنا على فعله بكيفية 
من الكيفيات» أي بفعل یفیسد الاستعيال والاستخدام. من هنا قمت باشتقاق مفهوم «التزعة 
الاستعبالية» واستنباطه . وبعد السنا تعيش في عالم من الاستمالات؟ 
فل وریان رونسر: 

عندعا نجدگم تزاوجون بين شعاركم دوداعا للمبادىه!ء وما یتبع لٹ من تقريظ لتتعددية 
والتنویم( *: وسين إقراركم بالتزعة الاستعالیية؛ فاشا تجد آنفستا متساقين إل التساؤل عي إڈا 
کت فی الحقيقة» بصدد وضع ميدأ يسمح بتحصین التعددیة وسم أغوارها قي آن واحد؟ 
آودو ما ركفارد : 

لقد كنت أرفض دالا جعل نشی حيس الوقف الذي آبدو من علاله کیا لو کشت متدکرا لکل 
مبذل کیا أنتي لا اعارض القاعدة التي تقول إنه بلزم أن تكون لکل واحد منا مبادیء حکمه . بهذا 





(۹) بول فایر‌بانده فیلسوف علوم واستمولوجي آمريکي من اصل لساري »> اشتهر بنزعة الایسٹمسوٹوجہا الدعاة 
ب والاب تسولوچیا الق خضویة» ‏ ولد بقیینا سنة ۱٩۷‏ وسافر إل عبدة بلدان درس فیها خصصات ععرقية متنوعة و 
فلقد درس شرح بأٹانیا والتاریخ والقيزياه بالنمسا ثم انتقلي بعد ذلك إلى إنجلترا فصد عتايعة دروس العلامة 
النساوي کار پوپر تعره :۵ (؟ ۱۹۰ - ۲۱۹۹5 وهر يعمل حائیاً استاذاً بجامعة بركل بالولايقت المبحدة 
الأمريكية, له کپ صامة فى عال الاپستمولوجیا آشهرها: ضد لپ (۱۹۷۰) و العلم في تمم حر (۱۹۷۸) 
و وداعاً ها اقل (۱۹۸۷)- 

أشتهر فایربائد بکتابه ضد الهج الذي سعی من شلاله, وكيا يشهد عل ذلك عت انه المرعی : ء إل وہتاء نظرية 
فوضویة في العرفةی تقر ااا من اسٹتعرافس تاریخ العلوع . باحق النرعة الاغتبارية الانئجلوسکسونیة 
المعاعبرة ومهاجمة كل الازعات الإيستمولوجية المعاصرة التطوویة منبا والاعبارية. کہا آکد حضوره العرفي بتالیف 
کاب وداعا !ہا السقل 1 وهر الکتاب اللي انتقد فيه هذا والدادائی السعیدء ما أساء باللزعات الدوغاتیة يقسد 
التزعذ الوضصعية والتجريية واتعقلانية؛ كيا دعا من حلاله إلى ضر ورة تدریس نظرية الق الثوراتية صد الداروينية 
وجمارسة الجر والشعوثة والشيمياء والنتجیم غدل العلم العتي عرش المعرقة! (ج). 

(۱۰) من اثلامظ أن اقحان الفلسقة العاصرة بتقریظ عہد؟ اللمدد والننوع والاختلاف لا بجب أن يقي عتا حدوسات 
الائدمین فنور هذا لند!. والشامد عل ذلك ماتان القباتان اقی‌تان من نصوس فيتسرف من القرن الساسی 
عثر اليلادي ۔ یقول مونتيني ١0557‏ .۰ ۹۲ دزن ا تامل قي تحوال هذا اثعالم ليقف بنظره عل ما يطبعه من تعفد 
وتبلين:. ویضیف قائقة: دل أعثر على صفة عامة تسم العام ببيسعها قدر تتبهي إلى صفة التتوع والتعند؛ . (م). 


۱۳ 


المعنى يمكن القول بان ما اعترض عليه بانضیط هو أن يظل الرء متشيثاً ميدأ واحد مطلق» مبدا يلتهمه 


فلور ياب روتس 
بوحی لي دفاعکم عن التعددية باستحضار الفلسفة الفرنسية : خاصة کتاب ضد - اودیي ٩‏ . 


آودو مار کفارد: 

أود في البداية أن آقذم اعترافاً ميدتا جنس علاقتي بالفلسفة الغرنسية المعاصرةء فانا آعتبرها کش 
أعمية من الفلسفة الأنجلومكسوتية. غير أن البدا القائل: دلا شيء يشذ عن القياس» فا ينتمي ال 
الحقلیدہ ا دشک کا اتصوره . ولقد تم وضح هذ! ادا في مصاف المقأهيم الأخلاقية ۽ وکات ذلك على يد 
ارسطو فی کتابه الأخلاق إلى یقوماخوس ۲۹۹۲ء وبالضبط في ععرض حديثه عن النظرية الدائرة حول 
وخضیلة الاعتدالء إخير !لامور اوسطها] . والواقع أنه کل ڈھینا بالتحلیل إلى حدوده القصوی تحوئت 

لجقائق أل اء ۔ وھ هو الاحساس الذي پر ودب تجاه مآ قام يد دولوز وجوائري . 

فلوریات رونسر: 

إن ما قلتموء فد الان يكسي طایع الاعتدال ویٹم عن نزعة خافظۃ. لکن دخشا تعود إل 
شمارکم «وداعاً للمبادىه!: ولندل باللاحظة التالیقء اقصد القول باننا صرتا نکٹر هذه الأيام من 

الحیدیٹ عن الوداع ف أشكال عدة وآلوان متعدجة. فهناك من بتسدث عن وموت الیتافیزیقای( ۱۳ 

)٦۹(‏ انظر الضميمة التي أفردتاها تتلخیصی مضامین هذ الکتاب في آخر ڈلموار۔ (م)۔ 

)٦[‏ يعرف آرسطر (۲۸۶ ۳۲٣٣‏ ق م4 الفنضيلة اَُلشّة اعا وملكة اختیار الوسط انشخصی الي يحيته العقل بالحکمةج ۔ 
ومع ذللك أن الإنسان القافل عو الذي یغلب عليه التروي والفطية ۳۵ قلا يتصرف إلا بتقدیر الوس 
اعد و بين طرفين کلیهبا رخیلةء كبا لا يقدر هذا الوسط إلا تیعاً لطبيعته الخاسة أو تما ثدی اكتسابه الفضيلة 
اف ید . وهكظ! تکون فضيلة الشجاعة حداً وتمطاً بین رذيلي الٹھور وا مین کیا تعد فضائل الاعتدال وبرودة ؛لدم 
والكرم الممسل وقول اللمشيقة و اسف ي أسيى اُصستاف الخثير الي تشع ایا بین ددائل العٰالاۃ وائلاسالاء: رسرعة 
الخضب وقثور الإ حساس > وال فر اط رالتغریطڈء والتبجح والتکتم ‏ واشجل والسطافة . ع 

(ء) بقخص هذا الفهوم ع-عنعرظصجت 356 عا de‏ ۷۷۷ دلالات ختلقة ؛ قفيه توحد جيم الدعاوی والتابینیء ؛لتي قال 
ہا الفکی افعاصرء مثل وموت الذاتء ووعوت الاٍسان». ووموت التاریخ. . . والمقصود يموت لیتافیز یقا نہایة 
مهد فکر اوروي أقيم مشروعه عل ید افلالونء أي اليتاقيزيقاء وانتهی بآحر میتافیزیفا. نعي تیودیسة لایبنش. 
ويعتير الفیلسوف الأثاني کانط من بین الفلاسقة الذي دفعوا بيدا الوضوع إلى واجهة الفکر الغطسفی + بحيث عمد 
ال نقد أصول اڈیتافیزیقا وأومامھا وطابمها داللاعلمي:. ولقد عمل الفكر امعاصر من جهته» عل تیذیر طابع هذا 
اند بسحيث ہرز موقفان معاصرات يقرلان دعوت المتاقيزيقاء: موق الغنسفة آلانجلوسکسوٹیة وسوقف القشفة 
القاریة؛ فبالتسبة للموقف الأول يذعب روادم کفیتجتشتاین وراسل وآير وغيرهم إلى أن اليتافيزيقا هي بخلاف 
القطاب العلمی ء ركام من القضایا الفارغة من العنی التي ۷ يمكن التحقق من قيمتها الصدقية؛ بحیث يلزمنا التشل 
عنيا بحد تطيل خظایہاً ویبان سوه قھمھا لتملن اللشة وكيقية استخدام رموڑھا. يقول كارئاب في هذا الستد: ذل 
يقدنا التحثيل المنطقي إلى تیجد سفیة إلا في عمال الیتافیزیقا بحيث أظهر ان ما نزعم من قضاپا ليست إلا رطاتة 
تاس ۔ وإذت فالیتافیزیتا فضاة ويمكن استیمادها لا من مجال الفاسقة فقط وما أيضاً من جال الکلام الفید. ولحل 
هذا ما یقسر اعتبار قیتجنشتابن الفثسفة +فقة منشاطاً حلیلیاء ولیس ولا ميتافيزيقياً. اما فيا خم الوقف !لٹا 
قیعتیںں مع هأيتجرء أن الميتافيزيقا فكرت في «الكائنء وم تفکر في «الکینونة ۷ کا آہا تظرت إلى الاشیاء نظرة ثنالية د 


۱۳۹ 


وهناك من يتحدث عن ہموت اللات و ٤"‏ وناك من يتحدث عن وتہایة التاريخة ‏ . . إنخ . أتساءل 
بدوري: هل حصلت قعليعة في تاريخ الفكر تكون بثابة اثبرر العقول لتفشی هذه النزعة التهويلية؟ 
ول كيف تبررون هذا الافتتان بشعار الوداع ووالإعلان عن الوت»؟ 
أودو مارکشارد: 

ليس لشعاري ووداعاً للمبادىه يومه الوقرت أقصد أنه وداع یدوم في الزمن قلا ينتهي عند 
هاية بعينها. وبخلاف ذلك أنت تجد هذه النزعات تتهافت على توديع القساهيم الكلية فتسعى إلى 
التخلص منبا بأي ثمن وفی أسرع وقت بمكن . لكت أحرك جيدا دواعي هذا الافتتان ہٹھویل الأشياء 
وإعطاء حرفا حجم الكارتة . أدرك أيضاً دلالة ما ينتيج عن ذلك من یأس وخییة آمل تتجسد فيا بدأنا 
نلاحظ من تمجید ل ونأية التاریخ» و وما بعد ۔ التاریخه مروراً ب وما بعد الحداثة» وانتھاء بالقول 
ب وموت آلانسان»(۲۳). 


عد محكبها التمارشي ہیں الروح والادة؛ ومن ثم فإنيا ل تعکر في ا حقیقةء الا ترجسية الانساند. ورغم أت خایفجر 
واتباعه لم يذهيرا إلى سد الخو موت نبائي للميدافيزيقاء فإنهم قالو! مم ذلك بالاحتضار الطویل للقول ما بعد ۔ 
الطبيعي : کہا سھموا بقعالية في «عدم: ودتفكيك» غصور وحصون اليتافيزيقناً. (ع)۔ 

(۱۶) مرضوع وسرت الحم امہ عط ١١م‏ أو دنقد الذات,ء اعزده بل عاواخت کہ یطلی عليه احپاناء 
الموضوعاءت المستحدلة ف تاریخ اة ۽ نائج عن العول وسفكيك» وهام مفھرع والذاتية» الذي دنول دیکارت 
إل الغلسفة كأساس بي عليه القکر الدديث. ویقصد ببك! المشهوم الأخير أن ستاك ذانا Sujet‏ (الإنسات» تقابل 
سو فوع 04 (العالم). وان كل ما یوجد فی العالم تدرکه الذات وتفکر فيه لا باعتباره لرا فل 0 کا ساد 
الاعتقاد في الفذنفةء ولا باعجاره صورة 8004 وینزوهاء الاتسان عن طريق العرفقف على ۔حد قول عايدجر. وسن 
ذلك أن المعرقة هي في العمقء عملية تنتجھا اللات على نحر واع؛ أي تكرن هي ذانبا فعلا موعى به من ثدت 
صانعها. علا من جیق ومن جهة أخرى يرئيط عفھوع الثات اسيم أشرى كالوعي #موعمه0:) وا حغضور 
Pree‏ والتمشل اتدمع . . . وكلها مفاعہم ختسر في مغهوم «الذاثيةه من حیث كوته ييل إلى ذانت 
تمثل العام وتعيد کٹیء وحاضرء ف الذعن, 

ولتد قامت الفلسفة المعاصرة بنقف هذ! التصور الفتسني الذي يعتبر العلم «صورت ينروها الإتسان واستندت 
في تقدما هذا على ما استيجد فی مباحث الْفلسفة والعلوم الانسانية العاصرة. وینکن حصر هلم الجدة فيا یل : ؟ - تقد 
E‏ لُفھوعی والذاتو روالاناه باعتیارەما رمین. ب تقد خایدجر افاهیم الذاتية والتمثل و1 حضور والعقل 
باعتبارها عقاهيم نيثافيزيقية ية. ج اعتیار اللسانیات الفخة نظاماً رمزياً مستخي عن الذات, د ثورة التحليل التحلیل النقسی 
على اخمتزال التفس الإنسائية في مفهوم القات الواعية وقوله فهرم اللاوعي ۔ هد قیام العلوم الاجتياعية البنيوية 
برغضی مفهوم الانسان باعتباره مالکاً لارادته. 

هذا ولقد اتغد الحديث عن سوت آلڈاٹ؛ في الفكر الفلسقي العاصر صوراً عدج اضہا: ١‏ نقذ مفهوم 
الیاطن والیاھ الباطتية 124600616 عل ےد نات , ۲ ۔ تقد مفھوم حضور الوعيی مام خاته وقینه فا ٭0 11+08 
امک تسج ۰,١‏ ۳ نقد شور السيابة nare‏ دا عك صاوناتتا . . وکل هذه لاشکال رجه واحد 
للحديث عن وموت الذاتہ اللي متلهمه الفکرون ائم اس رون من دفلاسقة التشکیلت (سارشي» تشه 
فررید)۔ لکن عدا النقد لم منم ه مع ذلك. من ؟فدیٹ جددا عن وعومة الذات»! خصوصاً تي نطاب میشیل فوکو 
الفي تعد اعاله الأخِبرة إعاحة بباء ثلذات إلى ها القرب: الچنون وائتحرف جتسیاً وللسمجون . . ۰ (م). 

چم ارتبط القول ب وعوتث الڑتساتاء في الفكر المعاصر بالترعة البنيرية. ولعل اصل هذا اثقول ومنشاء ما نعب إليه 

الفیلسوف ؟لفرنسی الرومي الأصل الکسندر كوجيف من إن الانسان «عفت» موتته الأخيرة سئة ۱۹۹۰ بعد أن انتهى مد 





YY 


غير أن عاوثی لتفهم مواقفب هله النزعات لا تمنعني ابد! من اعتبار ما تذهب إلى القول به مخالاة 
وسبالغة . وهتا سأمنح نقبي الحق في وضع معجم صغیر يسمح لي بالقول إنه بناء عل کو ذا منزع 
شكي استعيالي» فأنا اعد نضسی سلفياً إلى حد ما أي سلغياً في إطار التقليد الحدیٹ۔ وهذا ما کن 
التعییر عنه يصيفة آخری فاقول : انا سلقی ینمی إلى اظیداٹة, اذا فھمنا هذا التطلق فھمنا ایضا 
السیب التي جعلني لا افکر في أن آقول للعام ا حدیث ووجاعاًأ». 
يبدو لي أنه من الامية يمكان أن تحت عن كيفية ارتباط الغلسفة بأصوها وظروفها من بداية 
الازمتة البديثة . لقد تم ذلك قي مراحل ختلمة: قفي عرحلة أولى نشأت بخحدائة معبرة عن آلتقدم :۽ 
وكات روادها یقوئون : قإت ا حاضر الذي ننتمي إليه اليوم, والمستقبل اللي ستنتمي الیه غداء والذي 
هو عصبارة لحاضر وئتاجه اك هذ! ا حاضر أفضل من اذافی؛ - تقد کان ذلك ترحة لوقف قسعة 
عدج البورجوازية الكلاسيكية غير الثورية؛ وهو الوقف الذي سیعاکسه روسو "* في الفترة نقسها 
. لقد قيل يوسثة: وت ا حاضر وما یصاحبه من امتداد وتقدم في المستقبل هو شیء مرعب ولا 
ملف لاان إلا الدمار». وهذ! يعني أن الاضی خصير وا حاضر شر. لکن لو تسى لي أن أحصر 
خصائص عاتين الرسلتین في كلمة واحدة لقلت: إن الرحلة الأول هي مرسلة الدعوة إلى الحداثة 
۶۲0000٤0046‏ وأقصد بذلك مرحلة فلسفة التاريخ البو رجوازية غير الثورية التي تمتد إلى كتايات 
هيجل ؟ ما المرحلة الثانية فهي مرسلة المعاداة للحداثة مصعنمإعلمصتامة؛ وأعنی ہا مرحلة پروز 
نظرية الانحطاط الى اسسها روسو. 


جد التاریخ البشری يتسقق النولة الكونية التسجمد. ولیس القسود عنده بپذا الوت تبوعة كثرتية كونية أو بيولوجيةء 
ولا عمتا موت لك الکائن اللي حمل بين مايه قوة السلب أو اللفي ۱16928:۷1 وسلطة التخيير والتجدید. 
وثعل هتم ؛لاطرو۔ حة ثلتقي مع دعوی آلبنیویین الذين راموا وضع الاصيم عل ارح الئرجسی آلتدمل لفرتسان 
شسبجبوه من الاققء بحجة أن مهوم السات کیا تے وصافته العلوم المدعاذ وانسانيةی جرد وهم فوجي . 
فعلم الكون اثبت أن الانسان کائن لا يعيش في مرکز الوجود بل فی هامشه. وعلم الحياة أكد عل أن پینه وبين 
!خبوانات نسابة تدعب عه أدعاء شرف الأعسلى ء وعلم انف أبرز أنه العوبة اللاشعور الذي يكم فيه تم يكاد 
يكون مطلقاء وعلم الكيمياء أثبت أنه مركب من الکربون وتاه غير النقي يزحف عاجرأ فرق هذا الکرکپ. . ۔ گذا 
ملت به علوم انس یی کالأسانیات والأنثربولوجياء مما حدا مصسمرعة من الفكرين والفلاسفة إل القول ب مرت 
الانسان» کمیشیل فوكو وکلود ليقي -ستروس والتوسير ودرید!؛موتا إغا قصدوا به تزع وهم الإنسان عن ذاه وقضح 
نوجسیته وجروتهھ۔ (م)۔ 1 

)٤٦(‏ بقول جات جا روسو مدضععت ہ71 چول 3 ۲ ۱۷۹ ۱۷۷۸۰ دلقد عائی اشر لحرارا واصحاء وصآخحین عثالما 
قنسوا بکوشهم البسيط واکفراً بلیس شود ثياباً. . . وبالريش والاصداف زینة. . واصرغوا إل تجوید أقراسهم 
ونبلهم وإلى تشذیب الأشجار بالاحجار الفاطمة لصنم زوارق الصید . . اي طالا لى بنشغلوا إلا باعیال فی مقتور فرد 
واحد أن یقوم بھاء ویفتون لا تستوجب مشاركة کش من الأيدي . . . تكن ما إن راودت الانسان حاجة إلى أن پذازره 
آخی وما أت أدرك الفرد ؛لونعد أن ذلك غروري وتمولت الغایات الشاسمة إلى حقول دای کان على الانسان أن 
وروجا بعرقه: وسرعان ما نیعت فیها العبودية والشقاء والبؤس جنباً إلى جنب مم اشحاصیل الزراعية» (روسو 
السياسة) ‏ (ع). 
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بعد ذلك سیظهر موقف ثالث عير عنه مارکس بامتیاز. وفیه سیتم اعتبار اضر علامة على 
الشرء شأنه في ذلك شان الامي. الذي هی قبل كل شی تمهيد للحاضر وإعداد له آما الستقیل 
فسيتم اعتباره ومزأً للخير. وهذا يعني أن إثبات المستغبل مب على نفي الحاضر. إنني أطلق على هذا 
الشأويل إسم: دالئزعة المعادية للسداثة الستشرفة للاشاق المسقبلية دنوش 
fui‏ رأعتقد أن هذا اليل إلى ترك احاضر خلفنا وتیاوز العصر ا حدیث یکمن غسمنیاً وراء 
اللٰحاولات العلنة عن غعباية تاریخ والحقية الحديئنة من جهة. وظهور ما بعد ۔۔ ا حدالة عن سجهه ٹائیک ۔ 
إن الأشیاء تكاد تحدث أحياناً فی الخفاء. وتحركهاء فی العمقء نزعة لا احیذها شخصياء وأقصد بذلاگ 
نرعة المحاداة للحدائة الي لا أشابعها لاسباب عديدة» أذكر من بینہا السبب التائی وهو أئه عندما تدعو 
إن ترك الحدائةء غاا ندعو بقلك إلى ترك مکتسبات عصر الانوارد۲۱۳. وهنا قد یقاجاً البعفى سين 
یعدم أنني أنتصر لعصر الأتوار وأذود عته. 


فلوريات روتسر: 

هل تعطدون في وجود سات وعلامات خاصة ميرت خطاب الحداثة ونصلت النشاط الفلسفي 
الحديث عن الأشكال القدعة تاتقلسف؟ 
أودو ماركفارد : 


سافصّل القول في هذا الأمر من خلال التنيه إلى ظاهرة يمكن أن تعر عنہا بمغهرم «التمویض» . 
فالفلسفة البديثة تتميز بمساولاتها التكررة لأجل اند من عواقب بعضی المشاکل والتقلیص من سدتها 
آي تحييدهاء کیا هي الخال مثا بالنسبة للمشاكل اللاهوتية والديئية. وهنا يتيغي أن تكوّن فكرة 
واضسة عن هذا والتعويضص»: ففي الوقت الذي تبلغ فيه التطاحنات الدينية مره من العف تتحوں 
معها إلى مواجهات دمريةء کہا حدث إبان اروب الدينيةء فنا تشعر بالحاجة إلى إيقاف حدة مفعويها 
بتذويب نقاط لاف والشقاق فيها. إن من شان هله المحاولة أن تسمح لد باتاسیس للدولة أخديئة 
والعلم الحديث» وإن شثنا قلنا إنها تسمح لنا» مثلاء بالتأسيس لنظرية التأويل الحديثة والتي هي 
بدورها ععلولة للتغئب عل هذه الوضعية عن طريق القول بوجود قراءات متعددة وتأوپلات ختلفة 
للكتاب نغسه الذي قد تتمجادل فيه. 

أستتتج مما سبق أن فعل إضعاف مفعول ما واد من حدته يظل هو كلمي المرجعية. إننا عندما 
تقوم بعملیة الإضعاف هذه ونبعد بعض طواقف المتصارعةء فإننا نترك على الامش أسئثة بعینہاء استلة 
تظل عرضة تلضیاع والأقساء ا تحدم علينا الیحث عن إعادة توازن جدید هخا من استعادعہا,. إن 
اکتفاءنا بتركيز جھودائنا على نزعة إضعاف مفعول الاشیاء يؤدي حتما إلى تكوين نظرة آحادية ا لحانب 
ومغلوطق في آنء حول خصائصى الحداثة زوهذ؛ !لأمر يفسر ما يظهر لدينا من نزوع إلى التخلي عنہا 
فيا بعد . إنه يلزمتا اعتبار هذه المحاولات ظاهرة تعويضية في إساسها. وهنا يكن أن نقدم مثالا یتعلق 
بالعلم الحديث؛ ذلك أنه مجرد ما اضصطرت العلوم الدقيقة إلى إزاحة النظر عن الاصل السارعغي 
(1) ار يت الشخصصة هم نار ضمن ایالم اللحقة هذا الخوار. (). 
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ثلاشیاء وإبعاده بغاية التمکن من إجراء تجارب دقيقة ومجرد ما إن صار هذا الأمر خاصیة میزة للمام 
احدیث رسختها حاجات التطبیقات التکنولوجية. اتبئق شیء لم يكن موجودا من ذي قبل؛ أقصد شیتا 
پخص ال حقبة ا حدیثة وحدها ويعبرء في الوقت نفسهء عن هذا الیل إلى التعويض : إنه الحاجة إلى 
فاط عل الب ایب انتاریتي مم تطويره وتحدیث عضامیته » فلم تعد تنحصر ناج هلا الوعيی الار يخي 
یدید فی است‌حداث ال كاحف الاثرية أو صيانة افالر التارخية أو حتی في تطوير اللكات التذكرية بغاية 
توجیهها نحو البحث والتنقیب: بل تعدت ذلك إلى بروز ختلف أشكال الرعي التي هثم بالبيتة وتمجد 
مثكة الطبيعة بالدعوة إلى حاية سرها وصوت جلاا. 
تلوریان روٹسر: 
إن سيرورة تعقیل العام وإخضاعه تلق الآلية التقنية ‏ تلك السيرورة التي يعتقد البعض آنها 
اكتملت وتحققت إلى الأبد ‏ نما تثير مشكلة سيق لكم أن تطرقتم إِلبھاء أقصد مشكلة الطايم الاحتمائی 
والعرضي للحياة. وثعل مما جنر ملاحظتہ بهذا الصدد هو أن ابیار الأنساق الرمزية الکبری؛ ورا 
أيضاً تصدع المذاهب الفلسفية العظمی. ما آدیا إلى فقدان الیاة ومستحدثاتها لمعانيها ومراميهاء ما 
كان له أبلم الآثر في ظهور ردود فمل غثلت فا شهدته الساحة الفلفية والسياسة الألانية من دعوة إلى 
ضرورة آن تعاد للعالم بپجته الموعودة ومالته السحرية المهودة وأسطورته !لفقودة ‏ آلا يمكن تأويل ردود 
الفعل هذء عل انہا حاولات تعويضية ضرورية عيدف إلى إعادة التوازن إلى ؛-حیاۃ؟ ثم اليس عن باب 
شحیطة وا حدر التوجس عن هذه الحاولات التي قد تنتهي. کیا حدث مع النزعمة الفاشستيسة: إلى 
جاقات صطيرة وکوارٹ كبيرة؟ 
آودو مار کشارد: 
لتحدث آولا عن القول‌بالاحتسال.فمن باب حصیل الحاصل الجزم بان التعقیسل الصارم 
للأشباء يترك خلفه آشیاء أخرى تكرت پالضر ورة موسومة بسمة الأصيال. وهف؟ يدل على أن من 
وقائم الحياة الانسانية ما لا یکون؛ في حقيقة أمرهء إلا صدفاً وعوارضى ‏ واستطیم أن اقول لکم. بهذا 
الصدد. إنئی اعمل خلال هذء الایام على تأليف کتاب يحمل عنوان تقريظ الصدفة ؛ وفيه اجتهد لابراز 
الفكرة التاليةء وعي أن الناس الذين یبخون» بحسب تعبير هیجل. طرد الصدفة من حیائہم بغابة 
الظفر بالمطلقء إتما هم یطردوت خاصیة اساسية من خصاثص الوجود الانسانی . يتبخي ادن إن نسفظ 
وضع حياتنا الرمونة بالصدفة ونتذکر دائياً أنه عن المکن أن یکون قعل الصدفة - الذي بفضله نحن 
موجودون مثل ولادتنا۔ قاب لأن یوجد على خلاف ما هو عليه؛ فنحن ولدتا صدفةء وبالصدفة أيضاً 
تحدد زمن ولادتنا وإذ! آردنا التمثيل قثنا إننا ولدتا في زمن شاءت الصدف أن توجد فيه الفلسغة 
وائٹزعة الشكية معا في مکان ما من الما یحیث یکون دالا في الإمكان أن توجد الامور بخلاف ما هي 
عليه في ا لحسبان۔ 
إنه یصحب علینا أن نغیرء ما حییناء مسار الأمور التي تحدث عل هذه الشاکلة ؛ فيا التاریخ » في 
راقع الس إلا لعبة مشاریع نصنعها بقاصدنا فتظل عن هذه الجهة؛ رهينة في مسارها جا يعرض لها 


۱۳۰ 


من عوارض وطوارىء. ویکن أن حلص كل ذلك فى کذمة واحدة فاقول: إن کینونٹنا موقوفة على 
الصدف أكثر مما ھی موقوفة عل اختیاراتنا الحرة. ہہڈا السنی یکن أن نقر بان الاحتبالات تظل جرا لا 
بتجزأ من سياة الا نساله ‏ 

هذا من جهة » ومن جهة آحری اود الإشارة إلى مسألة ثثير فیتا فضول التفکیرء وأعتي بذلتك آن 
تکون آثانیا البثف الوحید الذي اتفرد باحتضان فلسفة افطل أقصد الفلسفة التي گرست جھودھا لس 
أغوار الطلق واقصاء کل ما لیس کذلك من صدف واستالات . تقد فشلت من الفلسفة الكرى في 
حقیق ما کان برجی منہا۔ لکن» وقي حضم خییة الامل هذه ستکون ألانياء وفرة آحری. الوطن 
اللي سیشهد ظهور الایدیولوجیا؛ اي فن الاعتراف بالفشل في تحقیق ما نتوقم حصوله. وهنا نستعظیم 
أن نتبین وجه الصواب في الطرح القائل إن للاشتراكية الوطنية [افنازية؟ حظرة خاصة في الققاقة الا نانية 
التي تعد الفلسفة اللانية ذاتها جزء! متہا. 
فلو ریات روتسر: 

إن السبب الذي حملي على شح سڑائی السابق هو آننا نجد مقهوع وتصور الأشياء في كليتها» 
عفنا کہا لو کان مرتبطاء عند عند التيارات الحديدة في مجتمعنا الا بدا التعددية و التشوع 
8906ا وھڈا آمر عتناقض۔ ما رأیکم؟ 
آودو مار كبارت : 

في احقیقةء بستدعي ها الأمر جواباً عیزاً۔ ف والکل أو «الجمرع) يتعيز بکونه بعکس مقولة 
تفعنق داخلھا الاجزاء وتحرم من أن تكون لما حياة خاصة مستقلة بذاعها. لکن هذا الواقم لا عنم عن أن 
یکون ل «الکل» معي آخر عیمله أقل غطرسة ما نعتقد: ونقصد بذلك امکان دلالته على ما یظهر من 
حالنا من ميل طبيعي إلى الإحاطة بالأشياء من کل جاتب وعدم ترك أي شيء على الهامش . إنتا لا ترید 
إعمال أي شيء وتسعى جاهدين إلى آن نکون بثظين نجاء اکر عدد مكن من الأشیاه. في هذا الرطار 
کي أن أبدي تعاطفي مع الاتجاهات التي ذكرت لکن شريطة أن يكون طرسها معتدلا معقولاً . 
واعخد أن لغلسفي الشكية مکاتبا ضمن هذه الا تجاهات الي كن أن نقول عنها انا عثل نقافة العقل 
اليقظ ع6۷ دع ااه ممعند: ع٢ا‏ فائعقل نا يدل على الجهود الذي تبذله من أجل معايئة الاشیاء في کل 
جوانبھاء اقصد بدون إغفال املزئیات أو الحيثيات. ولعل عذ! الجهرد هو ما بجعلنا نكف عن أن نظل 
یاه . 
فلوریان روئسر: ۱ 

من المعلوم إن أثانيا انفردت باحتضان الترعة الرومنسیة(*۳؟) وکان ذلك إعلانا عن تجدید النظر 





۲۱۸ التزعية الرومنسية الالمانية لزعة فة قلسقیة أرتبطت ب ودائرة باه وصمت جراعد من مشقغی أثانيا وكتابيا وفتائیھا امخال 
الرمام فریدریش ط0ت ۱۷۷٣(‏ ۔ 6۱۸۹۰ والفیلسوف الادیب شلیجل #عمعلطعة (۱۷۷۲ - ۱۸۲۹) والشاهر 
نوئيس (۱۷۷۷ ۔ ۱۸۰۲ کیا ارتبطت بأعيال ضلاسفة كبار مٹال شیلتغ (۰۱۷۷۰ ۱۸۵4) وعیمعل الشاب ت 
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فی تقد العقل . من العلوم أن عذا النقد يسعى ۔ کیا يقول عاہرماس ۔ إلى الامتعاضة عن النظریة 
المقلانية بفلسفة تبعل من الفن طریقاً إلى ا حقیقةء ومن ا حقیقة وسيلة افتصالح [مع الواقم](*٣.‏ 
هل نلمسون فی هذا التقدء الذي استمر إلى حدود کتابات هایدجر وعصمه ادورنی توجها مکتا ام 
أنكم تعتبرونه مشربا في مید ببعض الشوالب والشوائن؟ 
آودو مارکقارد: 

ما من شك ان الکتاب الذين رسموا العا الأول للروماسية يحظون. « شانہم في ذلك شان 
أتباعهم » يأهمية تحاصة . وهنا یلزم إن نع ما واکب ہڈا لبرتامج من اتفناح على الاستطیقا والاسطورة 
ظاعرة تمويضية ونقد! للمواقف الدوغائية الى وسمت ائنزعة العقلانية الساشدة. إنني اُحتاط من 
نكرات الطایم العقلاني ملل الإستطيقا والأسطورة وأتشوق في العمقء إلى فكر آسطوري وإستطيقا 
يتسيان بالمعقولية. 

لکن ههنا سؤال ينيفي نا طرحه وهر: «آلا يثبقي أن نعارفى البرنامج الداعي إلى تقديس 
أسطررة العقل ببرنامج آخر یتخذہ الإبائة عن معفولية الفكر الأسطوري مدفا له؟ع . إن موطن الزلل في 
الفكر الأسطوري راجم إلى اللحظة الي بٹھی فيها پل المكي عن أسطررة واحدة وواحدة فقط. وما 
ننساہ بهذا الصدد هو أنه لا يرجهد فكر أسطوري بكرن دآ فائدة ومعقواية ما لم تتعدد داخله الاساطر 
ويصيرء عو ذاته, سزمة من الأساطير. وهنا نعود کا تري - إلى تقريظ التعددیة من جديد . ]لنی ربط 
ہین هذا الترع من التعدد داخل الفكر ؛لاسطوري. أقسد التعدد في الروابات وق جب أن تحكيه 
تذناس في احیات وين طابع المموئیة 132010900۵۸116 وکا أن العقل الیقظ ضروري ثنا فخذلك هو 


= وغیرعم۔ . . ولعل اهم تعریف اڈنزعة الرومنسية ابا ديانة الغن:: أي فلسقة ہبوت الاين المكانة الاصمي فجملتب 
منه حور النشاط السا والبديل ال میا عن حدث افول الدين في العصر حدیث۔ وکا یقول نوفالیس فإن القن 
یستحق أن يون غوذج السلوك البشري ما دام يضفي على ايا طابماً شاعرياً با ورل الطبيعة إلى ورشة فنية 
يتنهي معها إل التوحید بین الانسان وعاله توسيداً بلمویا . وهکد؟ إذا کان کاقط قوت على الفسقة فرصة إدراك 
للطلق بدهوی التيه رالتناقض اللي اندهی إثيه السغل ما حاول اوی ف المتافيزيقا؛ فإن الرومنسیین اعاجوا منسهة 
هه الفرصة بن خلال الفن. فاعتبروه دلیل الحقيقة وعتوه المثل الرمزي لبواطن الأشياه وقوموہ بالرؤية الجيائية 
للموجودات.. (م). 

(۱4) لقد رکز شیر وشيلتم وعیجل, باعتكرعم من أوائل الرويتسيين عل مفهیم المرق يدنع وع اللي امج 
بساني مئه وجود الاتسانه في الائیا القرنین' الثامن عشر والٹاسع عشر + فلقد آحسرا بان الثقافة آضحت شکلا 
«لاختراب اثروح» وخروجھا عن ذاعبا وانقسخھا ول ظات غير عتتاغمة ونقداب؛ وسحدتبا ؛لحضوية وكايتها الشاملف 
سواہ عل مستوى النظر الفككري او العمل الفعل . نقد ول مهد «الوسدة الیرثائیة اہامیلةدے مهد الروح الطماتة 
اشکےجمت أخناضبة اسالقة: وذلك بعدعا حول ععی الأنوار عل الرحدة إلى عرد فكرة ووھم بفعل اعتیادم على العقل 
النظري التجزيتي التجبسيدي د٠۷‏ . ركان أن انتهت عقلانية مسر الانوار الصوریة إلى القضاء عل الرحدة 
العضوية للحياة. وإذن یقی اخل في نظر هؤلاء الفلاسفة انصویل عل القن لإعادة هله الوحدة الفقردة؛ أي 
القضاء على السرق بخلق الرفاق والتصالح وتتائندی۷, يقول شیار: مرحده ا لمال يمكنه أن يقودنا نيحو التحور 
اطق (م)۔ 


۱۳۳ 


الامر بالتسبة مدا الثىء الذي قد تصطلم على تسمیته بالعقل الجاكي 38۷۵ھ :3150 وا والڈی 
کن أن يكون الكائن الي البشري احرج إليه من غبره . 

إنه من للخائز أن نٹ رجم لفظة sتوعطااخ‏ اليونانية ب «فعل اللاسظةء ١ع‏ ٢ع‏ 8و1 . ویبدو لي 
أن عذا العنص أي فعل الملاحظةء يتعلق على نحو واضح بالعقلء وهذا لا أحہذ الاستطیقا إلا بقدر 
ما أجدها تثقیفا للعقل الیقظ . وبالطبع» لا يخلو اشوقف الاستطيقي من عيوب يكن أن نتلمس 
أعراضهاء بلا شك في اللحظة التي نجد الاستطیفا تزدهي بکونها الشكل الوحيد للإبداع الفنیء أو 
عندما تبتشي نمٹیل الواقم - كل الاقم في قالب الإبداع الفي , أو حى عندما یتجه نظرنا إلى أن نجحل 
عن الإبداع الفني الشكل الوحيد والكل للتعبير الفنی . وهنا نجد أنفسنا آمام مشكلة لا تزال المواققب 
الاستطيقية المعاصرة تطرحهاء وأقصد بذلك اعتقاد هذه الواقف في الإبدام الغتي الكلي] ذلك آنه بدل 
أن یتم العمل على المزاوجة بين أشكال فنية متعددة وغتلفة ۽ میل عذہ المواقف إلى اعتيار تہجھا مطلق 
الصيحة والصلاحية ء بحیث يتم اجعثاث الحدود التي تفصل الفن عن الواقع لیکسی كل شيء طابعاً 
إستطيقيا. 


فلوز یا روٹسر: 

ربا لا پلبغی أن تفوتنا فرصة الإشارة هنا إلى ما شهده حتل الفلسفة. منذ فترة خلت؛ من 
ژنصاء لل وتمهطلهه‌نک ۽ أي النظر في الإدراك الاي ربحته. ویناه على کونکم آشرتم إلى هذه الواقعة 
وقمتم بتشخیص أعراضهاء قإننا نتساعل بدورنا عم| یب فعله حٹی تستعيا الفلسفة هذا البحد المتعلق 
بتعجرية الإدراك أو بنشاط العقل الیقظ کہا تقولون؟ 
أودو مارکفارہ: 

نه بإمكان الفلسقة أن تعید إدماج هذا البعد في صلب الواقع ؛ اقصد أن من الوعي العام من 
مارسة فعلية للؤستطيقاء وبالتالي أن تخلصها من وطأة بض فس البلحث التي تمتكرها. إنني لا أتصور 
النشاط الفلسفي اسقاطاً متجدداً لنظرة كلية عل جمرع الآشياءء بل إشبهه بتیار یہب علینا مثا یہب 
رسال المطاقء إلى مکات احریق . وإذا کان في وسع هذا النشاط أن يقدم حلولا أصيلة فان ذلك لا جوز 
له إعيال النظر في والکلء !و اعتبار هذا الكل بناء عقلیاً إن ل تقل قصراً يسكته الفکر. 

إن المسؤولية اللقا2 على عاتق هذا النشاط هي + بالتحدید وضم بعض الأشياء تحت الجهر 
والتدخل السريع حيثيا استدعت الضرورة ذلك ؛ أي کلیا داهم ؟لنطر ويلغ آهل اخحبرۂ خروة أبحائهم 
وعلومهم . فايس الفیلسوف من ينتمي إلى أهل اخبرة والدربة: ولكنه آشبه بالممثل البديل ٢8510182‏ 
الذي يستطيع أن ينوب عن ابر 3/6۵64 فی آداء آ+حطر الشاعد وأسحبھا('۲؟۔ 

زانتھی) 

(۲۰) يبدو أن مارکفارد ناص لروح النزعة الشكية حن في التشبیهات والأمثلة التي كان يقدمها رواجم القدشی ؛ نلگال 

الذي بين ایدینا یذکرتا جا جاه عل لسان ارسطون حيث شبه الفیقسوف بالمثل اش جحید, . انظر بیدا العسلد ضمیحة 

والترعة الأخلاقية الفلقية: اللحقة ہڈا الخوار. (م). 
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کتاب وضد ۔ أوديب: 


پعتبر کتاب ضد . آودیپ 0۵۵06 - “۸4٥8‏ (۱۹۷۷) من أهم الکتب التي أغنت ال حقل 
الفلسفي القاري ف عفد السیعیتات . کہا بعد اول عمل نظری یستوحی مبادیء حرکة مایو ۱4۸ 
الاحتساجية. ولقد كان هذا العمل ثمرة جهود الفيلسوف جيل دولوز والحللی النفسي فلیکس 
جرائري » وهو جاب کف هراجمه المتعدئةء غنی ممقاهيمه المبتدعة _ إذ يعد محجبا لوحدء ‏ خصسب 
بدلالاته المستحدثة ۽ جديد بتقنية كتابته المتميزة؛ کتاب پفرقنا في سيل من القراءات والتجارب الي 
تلتقي فيها الولو جا باللسانيات والاقتصاد. في حين ۔ وهذه من غراثبه! - لا تظھر الغلسفة فیه. 
معناها التقلینی» إلا يشكل خجول جدا! هله الاعتبارات كلها اعتاص على القاری. الضرنبي 
تشخيص مضمونه: فک بالاحری قارهء العری؛ 

يتناول کتاب ضد . أوديب مفهوم اللاشعور 115000506806 کا حندته الدرسة الفرويدية 
بالتقد والتقویمء عاملا على تحویل دلالة هذا الفهوم من البعد «التمثيلي افسرحي» المرتيط بالاسرة إلى 
بعد اجتياعي مياسي تقصد آللاشعور من حیٹ هو «عصنم» أو «سحمل» لاتتاج حتفف ار غات , 
وبيان ذلك أن التصور الفرويدي للجهاز النفسي تصور یل نشخيصي يجعل من ولانا الأعلى» 
Le Suro‏ فا يمرك الشخصية بأكملهاء أو لتقل شیطاناً يسكن الظلال ويعمل في الخشاء على خلق 
الأوعام . حقا إن فرويد كان اول من اکتشف الوغیة 6616ل ع1 ومنطق تشکلها وتوتدهاء فأسيام) 
ائلیپیدر 0طافة ها + وحقا ایضاً أنه أول من اکتعشف أن الرغية دینامو بنشط داخل الانسان وینتج 
تلف ائرغبات والتعلقات والارتاطات النفسية. لكنه ‏ ومذه هي غلطته الکبری في راي مؤلفي 
ضد ۔ أودیپ! ۔ عمل على «تغریب» الرغبة عندما سجتها في حدود ضيقة هي حدود الاسرة وتفاعلاحہا 
النفسية إعقدة آودیس) ؛ فجعلها بدلا أسيرة ٹالوٹ قزمي مشر للشفقة (الطقل + الاب الام) . لهذا 
عمد دولوز وجواتري إلى إطلاق الرغية من قمقمهاء وذلك ينقد تصور التحلیل اللفسی للرغبة 
خی وص وأنه حوطا إلى وسر عاثل قذرہ؛ وتوسيع هذا التصور عله مصتعا أو ومعملا, له مسرا 
ضیقاء أو «فرجة خاصة»؛ أي النظر إلى الرغبة من حیث كوبا وريا اجتماعبأء Agencement‏ 
350032 تقصد الا اجت‌اعا نتولید الهذیانات ‏ 64:25 ٥م‏ 1 وخلق الأوهام . وباختصار: إن عأ يريد 
أن يبينه کتاب ضد - أوديب هو أن اللاشحور (مسكن الرغیة) لیس ملكية خاصة بالاسرت وإغا هو 
جال مشترله بين الئاس . 

هته إذن هي الأطروسة العامة للکتاب . فزد! انتقلنا إلى تفصيل القول فيه وجدناه ینقسم إلى 


£ 


جزاین : جڑے أول يتعلق بتقد مفهرم وعقدۃ أوديب» اللي !ستحدشه مذرسة التحليل النضسی؛ وجزه 
ثان یتعلق بدراسة النظام الراسیال وعلاقتہ بالفصام 030 م31 8. وين ا زاين تعالق وتکامل. 

ما تی الحزء الأول فقد عمد دولوز وچواتري إلى عهاجة عدرسة التحلیل الفي أشد الهاجة 
في مساثة أساسية جوغریةء دهي ما أسمياه #غيادة فروید هوم أوذیب۲؛ أي اختزاله لتطاقة الَسیۃ 
الجنسية » الليبيدو أو الرغبة. في نطاق ضيق محصور هو نطاق الاسرقی بحيث قصر قرويد الرغیة عل 
الحياة الأسرية (ثالوث : الاب الام الإين). وهذ! تصور برفضه الولفان ويدعواتء تلقاء هذا 
الرفضء إلى النظر إئی الرغبة نظرة أوسع واعم واشمل, أي النظر إليها من حيث كونها تسري» من 
هة ي ا حسد الاجتياعي پاکمله کرحالة لا يعرف الاستقرار؛ ومن حیٹ کونہام من هة حریں 
تععر سك الفرد الواحد بأكمله من رأسه حى ا خص قدعيه. وعكذ! يتصور الكاتبان أن القل 
الاجتياعي بججملہ جال لتجلي الرغبة عن حیث هي وسيولات آليةء مثلها في ذلك مثل الكهرياء تخترق 
آله باکملها فتبث فيها اخرکه . وإذا کان عذا هر شكل حضور الرغية قي ا حقل الاجتاعي ء فان شکل 
توظيفها واسطارها لا چکن أن يستدل عليه إلا بالمذيانات الق «تتكلم: في الجتمع ء لا افنیانات حول 
كراهية الاب أو حب الام > وفق ما يفرغيه القول بعقده أودہب وؤغا اضذیانات حول ما بروج ۹ 
الحقل الاجتاعي بأكمله: أي حول الشعوب والقبائل والأعراق والمال والسلطة . . . وهي هفيانات لا 
تخلو من إن تكون أحد امرین: إما أن تکون قاشستة تتعلق بکره الأجانب ورفض النسامعم وإحياء 
التقاليد العرقیة والشوفينية؛ وما أن تكون ثورية تعلق بطرق تصور مجتمم أفضل» أي بالحديث عن 
ا حلم والعشق واللعب والموطوييا والفن ۔ هذا فيا بخص ارتباط اثرغبة بقل إلا جتياعي وبحياة التاس 
العامة أما فيا يتحلق بارتباط الرغبة بالجسد أو بالفرد فلقد صور دولوز وجوائري صلتها كصلة تيار 
كهربائي بآلةء إذ رأیا آن الرغبة تغمر الخد كله فتستلمره. أي تموله إلى آلات راغية 3۸۸۵۵766 
و5 , عد مثال التدي والفم.. إن الثدي أله - مصبدر تج ا ميب والفم ألة . موصلة بهذا 
المصطر ترضيع انئدی ‏ وعكل! دواليك. . ! حسدہ كله آلابت وناج اثر غبة وتولیدھا۔ 

خلاصة القرل إتنء إن التحلیل الغسى يحاي من مصورین: 

أ قصور متعلق بعدم استطاعته تصور والالات الراغہةہ إلا من خملا المنظور الأوديبي الضيق . 

ب ۔ وقصور عن إدراك الاستثارات الاجتاعية للہیلی الهم إلا من خلال التوظیف الأسري ‏ 

لکن ما هم دولوز وچراتري هو ما لم يتم به التحلیل التقسیء أي اواب عن السؤالين 
التاليين: قل لي ما هي وآلائك الراغية»؟ رما هي طريقة هذيانك حول ا حقل الاجتباعي؟ لذللك يعمد 
المؤلفان إلى إنشاء طريقة مستلهمة من التحلیل اللفسی ومضادة له في آن واحد يسميانها التحلیل 
الفصامي ے٭زلە مہ ملاک وعي طريقة لا ترکز على جوانب حضور الاب أو الام في هصسفیانات 
الرغبةء وإنما على جوانب حضور المجتممء اي جوانب القسم والسلط والإقصاء والتهميش التي 
تعکسها «أقوال» الناس. 

أما ا ڑہ الثاني من کتاب ضد - آودیب فتعلق محاولة البحث عن اسباب قصور التحلیل 
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النفسي ۔ التي أوضستاعا سابقا - بربطهاء من جهةه بطبيعة الجتمم الرأسيالي ؛ ومن جهة ثانية يعدم 
قدرة التحليل النفسي على إدراك ظاهرة نفسية وده هذ! الجتمم » وعي ظاهرة الغصام. وھکذا 
ينطاق دولوز وجواتري من تقریر حقيقة مفادها أن النظام ال راسال أضحى وحقیقة قاقة فاضحةعء 
حقيقة مولدة للاغتراب والاستلاب في مجتمع حکمه منطق الربح والائتاجية والمردودية؛ حقيقة بنيت 
على أسامى الفصل بين «الرغيةء و«الإنتاجح». أي الفصل بین «اقتصاد الرغبة» ووالاقتصاد السیاسيی 
حیث یشم النظام ال رأسہا ی الرغبة في المجال الخصوصي ۳۲:۷۵ ع1 والإنتاج في المجال العمومي عا 
ااام . وآية ذلك أن الرأسالية آدرکت أن الرخية تبند الڑنتاج فعملت على ألا یٹم الحدیث عنيا الا 
في عيادة الأطباء التفسيين؛ اما الخارج؛ أي العمل والمدرسة وإلشارع » فهو جال للعمل لا تلرغية1 کی 
]ہا آدرکت أن تملك فوة عمل العامل تبداً اہی بتملك رغیتهء آي بسجہا ضمن إطار الاسرءة أو 
الاستهلاك أو التاجرة بالاجساد؛ إذ إن ما ہم ائراأسہائی هو تلف «الات الرغبة والانتاج» الق يكن 
أن توصل ب دالة الاستغلالو» آي يداك إذا كنت کناساء وقشراتك المقلية إذا كنت مهتدساء 
وقدراتك الاغرائية إٰذا كنت بغیاء ]ما ما بقی متلگ فان لا بهم اليورجوازي ولا يريد أن يسمع به. 
ون من يتحدث عن عله والبقية الباقیةه (اللعب. الب الیوطوبیاء الفن) لا يمكنه إلا أن بشوش 
على النظام الراسالي الاتشجي. لذلك بسعی هذا النظام إلى عہمیشه واتصانه . وحصل هذ الإقصاء 
خلق «العصام» وولاجه «انجنون» وه آشمتئم عن كل تالیش و«البوهيمي» ‏ 7 أي على الشخص 
المنفلت الذي لا تخضم للنظام والذي مممل بين جناحیه رغبة جامحة قد جدد الجتمم الرأسپالی. إن 
الفصامي لیس هو الشخص الذي «پصنمه المحلل النقسی) وير ویزج به في المستشغى بدعوى اتهیاره بسیب 
تجربة ما قي افياة فاشلة أو بدعوى فقداته الصلة بعالم الواقع واندفاعه فی عام الخيال وألوهم وعدم 
الاتساق بين المزاج والفكر؛ اما القصامي عو الفنانء هو للفکر الثوري الذي يعيش في كنف الجتمم 
الرأاسبالي ویتمرد عليه إما باسم الرغية (اطلم» ألبوعلوبیاء اللعبء ابن ہو باسم الثورة (الصراع 
الطيقي) . لکن ههنا مسألة ينح علیها المؤلغات وهي أن الرآسمالیة غالبا ما تفلح في استدراج «القصاعی » 
ووتدجینه». لکن کی يتآ لها ذلك؟ 

بری المؤلقان أنه لم يكن لیقع ما وقح ولا وجود حال قي نظرية الرغبة (التحلیل النفسي) ونظرية 
الثورة (الماركسية). لذلك يعمد المؤلفان إلى نقد التحئیل النفسي والماركسية نقد الأصول لا الفروعء 
ونقد والحثوي الشغوفه اللي يفكر قي النص محه وده لا نقد «الاکادیي» الذي محفظ النم 
فيقدسه أو یدنسه . ومفاد هذا النقد أن التحليل النفسي لا تخدم إلا مصالح البورجوازیة حین يحول 
الرغية من ٭سیلات جوح عاصف» إلى «تدفقات صخری تقطر على «سرير الام وحين یشسخم عن 
دور وعقدة أوديب» فیبادر إلى تزكية رقابة الأنا الاعلی ويل الفرد راغباً في القمم فييارك ما يحدث في 
الذرسة والاسرة والسجن من تربية تد جیئیة تخدم لاسرد التی تقمم ار اه والطفل ومتعاطيی الخذرات 
وائسکیر والشاد چنسیاً؛ أذ بتواطاً الملل النفسي مع البورجوازي فیهمس له في اذنه : : هدع للجتمع 
تعمل + أما الرغبة فستتكفل تحن بپا: ؛ سشخصص فا حیزاً صغیراً على وبر أريكساء . ژنه يتحول بذلب 
2 مدر رفیع الستوی يعمل عل آل تقادر ا َقَیقة باب العپادد: ول وأ كابوني» ووہوٹیس> يەس 
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دور القساوسة والابالسة. هذا فيا محص نقد التحٹیل التضي أما فیبا مخص الماركسية. فاد دولوز 
وچواتري لاحظا أن النظرية الثررية حولت إلى نزعة بيروقراطية فظةء إلى درجية آنا أضحت آله 
بوليسية مسلطة على رقاب العيال خادمة اصالح البورجوازية . 
هکذا يبدو أن آسلوی القاومة الوحيدين الممكنين (منطق الرغية ومنطق الثورة) قد استعادتبيا 
البورجوازية وافرغتهبا من المعنى » وذلك بسبب تواطئهاء ما سهل عليها ععلیة عزل اقتصاد الرغبة عن 
اقتصاد الإنتاج واللاشعور عن العمل غخصصة لكل جاله: جال الرغبة هو المجال الخاص» آي 
الاسرة+ وجال النتاج هو الجال العمومي » اي جال المجتمم . تذلك يتساءل دولوز وجوائري : هل 
هذا النظام حتوم على الانسان إلى الأبدء محایث لوضحه الاتياعي کانسان؛ آم إن بزمكاته أن یتجاوزه 
ويقضي علیه؟ وثبيبان بقوغیا: لا تزال هناك نسحة ثلامل؛ ما زال بإمكان اثارکسية أن غا إذا عي 
امتمت مموضوع الرغبة؛ وما زال بإمكان اتتحلیل التضي أن بجدي نفعاً إذا هو انفتح عل نظرية 
الصراع الطبقي ؛ إذ لا وجود لحقل وغناص» غارس فيه الرغبة وآصر اجتيامي بارس فيه صراع 
الصالح . ومن ثم یلزم ألقيام ب وثورات جزبکیةه re8نوشت‏ افص كومغان اه :188 قائمة على تضافر 
جھود المحثل المصاميی والناضل الثوري والفئان لثقضاء عن الأغلال بالا صفاد ؛ وتحطیم ال اس‌الية 
والاستغلال الطبقي » والقشاء على ضغوطات الانا الآعلى . . . «ثورة لا تمس فقط اهاز السياسي واغا 
تعيد النظر أيضاً في كل عجلات الجتمع مهما صخرت ودقت». 
رار جات 
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مد ضصميمة ك جع 
التر عة الشكية 


النزعة الشكية ٭ ات58 مدوسة غلسفیة يونانية أسسها الفیلسوف بیرون الال Pyrrhon‏ 
Ye TO)‏ قمع واشتهرت ععارضتها الشدیده لاغلسفات الدوغائية اليالة إلى تقرير الحغائق 
وآدعاه امتلالگ المعرفة المطلقة . وقد واجه الشكاك هذه المزاعم ببسط مفھوع «تحلیق ۳ اا ترا 
sion du jiugement‏ ومشهوم الأتراكسيا ×88 ھ۸ (طمانيتة النفس وراحة الضمي). وهم یعنون 
بالفهوم الآول ‏ ذي انطابم الشطري - - الامتناع عن [طلاق الحكم عل ما تکرنه الاشیاء أو لا تکونه» أي 
الا حجام عن اعتباز آفکارنا مطابقة بالتیام والكال لا هر موجود. کیا بحنو بالفهوم لئان ۔ في الطاب 
المي أن يعيش القیلسرف الشاك حياة مطمثنة لا يتسرب إليها الکٹر أو بح ہا الاضطراب . على أن 
القول بهذين البداین يدلء عندہمء على منہج خاص ۸٥86‏ یقوم على بسط کل الأسالیب المکنة 
5 التي تسمح بيان تعارض أفكارنا مع الظواعر نتيجة تبدل هذه الظواهر وتعارضها وتنوعها 
وتسده مظاهرها بالقیاس إلى حواسنا والامکنة التي نلرکها قيها والظروف الرافقة لعملية الادراك 
ونتیجة اختلاف تصرراتنا الذهنية وئثلائتا ا حسیة وآرائنا حول ما تکونه أسباءها أو شاياتها أو حقیقتها . 
راذا كان هذا الأمر يفضي إلى تعفيق الحكمء فليس يعني ذلك أن نععبرہ ضرباً من الصمت العدمي . 
أكثر من هذاء يسمم لنا الالتزام بتعلیق إلحکم أن نوجه حياتنا وجهة عملية تتمثل في عدم أتخاذ المواقغب 
النظرية قيا ينبغي أن تکونه سلركاتنا أو لا تكونه . وف هذ! تمهيد أول لأن نسافظ على هدوئنا وصغاء 
سريرتتاء وهزم ختلف أتواع الاضطراب. قلا تتصرف إلا تبعاً لتظواهر الي تفرض نفسها عليناء 
کالمادات واثقوائین وميول اغسد والتفس , وبخصوهی هذه ا ميول پری سکستوس آمم يقوس 8605 
مہا اما أن تعليق اکم من شانه أن ينفي بنا إلى الحد من مقعول نزواتتا وأهوائناء فنمتنم عن 
اعتناق الآراء والافكار المجدة للأهواء المروجة للرغبات. 


ومع بدأية آلحصر احادیثءے سال بعں الفلاسفقة إل إحياء التزعة الشکیةء کالفیلسوف الفرنيي 
میشیل إيكيم دي مونتيتي De Motaigne‏ هدن رت Mkhel‏ (۱۵۳۳ - ۹۲۴٥۱)ء‏ والفیلسوف 
الڑنجلیزی دافید هیوم (۱۷۱۱ - ۱۷۷۷ والفیلسوف الألاني امانویل کانط (۰۱۷۲۶ ٤‏ ۱۸۰)۔ 
فالاو یری ان تاریخ اتملوم وافعارف الانسانية پشهد عل اثصراع الدائم اللي يخوضه ؛لعقل عم 
الطبیست والذي غالبا ما ينتهي إلى عجز العقل جن التحفيد الدقيق لأسباب الظوئعر وسبادٹھا؛ ويرجم 
هذا السجزء ف نظر مونتيتي إلى تعدد وتنوع مظاهر الطبيعة من جهن وتبدل وتغير افکار البحاث من 
جهة ثانية. نذلك كانت الحقيقة الكرنية للأشياء التعدد والتنوع لا التشابه وافتہائل . وباعتبار ذلك كله 


TA 


يبدو أن التزعة الشكية البيرونية هي انسپ فلسغة ممكنة للتعبير عن هذا الاعر + قهي لیست؛ کہا بعتقد 
الدوغيائيونتء قصوراً أو لامبالاة؛ ولكنها في العمق ضرب من البحث العفلي الستمر الذي لا یکل ولا 
يتوقفب والذي يريد لنغسه أن یکون» على الدوامء قطنا متشدداً لا یقجع بسهولة ولا يشيع حاجته 
آشیاعا تا یا هيوم » فقد ضمن النزعة الشكية بدا عقثیاً تقدیاًیئزع عنہا طابع السا ۔ الذي میڑھا 
في عهد الیونان - ويضفي عليها سمة الاعتدال. وذلك بيان إن إعهال النظر الشكي تساه الأشياء 
والافکار يقودنا إلى الوعي بن افکارنا وقثلاتنا لا خلو من تقدیر واحتمالیةء خصوصاً تلك التي یکون 
موضوعها المجردات البعيدة عن اخواس (علل الظواهر وجواهرها)؛ فیلزم إذن؛ آلا تفحص في 
الوضوعات الا ما يتداسب منپا مع قدراتنا العقلية ومڑھلاتنا الفكرية ‏ 
وقد تجذرت «شکیةه هيوم في الفکر الفلسفي الانجلوسکسوني إلى مرجة آنتا وجدنا بعضص 
الفلاسفة التحلیلیینء امثال برتراند راسل و ولودفیج فیتجنشتاین يستعيئوت ب والروح الشکية» : إلى 
جانپ التحلیل النطقي » بقصد تمییز ما يمكن التفكير فيه ما لا يمكن التفكير فیه. 
اما کاتط فقد جعل التزعة الشكية طریقاً یتقل العقل القلسغی من نزعته الدوخاية إلى فلسفة 
نقدیة توخی تقییم العقل الغلسفي تسه بتحدید مبادثه وتعیین حدودہ, وإذا كان قد اعتبرماء قي 
كتاب مقدمات لكل عیتافیزیقا مستقبلیةء إحدى العقیات ال تقف؛ مم النزعة الدوغہائیة حجر عثرة 
في طريق التفلسف الحق + والتي يلزم تقویضها بتبني نزعة فلسفية نقدیة» فانه لم یلیٹ أن عذّل تصوره» 
في كتاب نقد المقل اخالص: فاعتيرهاء في ہدایة الأمر (الطبعة الأولى) الطريق المسدود الذي لا عكن 
تلسوغ‌الية إلا أن تنتهي إليءء والذي لا كن الخروج منه إلا بتبنی النزعة النقدیة؛ کیا اعتبرهاء فيها 
يعد أي فی الطبمة الثانية للكتابء العلاج الفعال لأمراضص ائدوغیائیق والذي ما أن يشفى الغيلسورفه 
من تعصبه المذعبي حتى يكون لزاماً عليه طرحه جانباً والكفب عن عزاولتہ: فوحدھا التزعة الشكية 
تعرف «کیف توقظ العقل من سباته الدوغيائي العميق»» رغم أن حثها المتواصل على التحرز في إصدار 
الاسکام عل السقل في حصام دائم عم تهسه ‏ أي فی شقاء مستمر 
امترجمان) 
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ب ضميمة ۳ . 
التزعة الأخلاقیة الفلسفية 


لعل ماركفارد يقصد بالتزعة الأخلاقية الفلسقية التیار الفش‌اي الذي ساد في بلاد الیونان في 
القرنین الثالت والثاني قیل الیلادء والذي قير جناهضته الشدينة للمذاهب الدوغيائية التقريرية 
کالدهب الأبيقوري والذهب الرواقي . ویشمل هذا التیار النزعة الشکیة؛ سواء تعلق الامر يما جاء 
عند بيرون الایل أو ہا عرفته هذه النزعة مع أتاسيداموس 85651088 (قبيل البلاد) وسكستوس 
أمير يقوس . کیا يشمل هذا التیار الترّعة القائلة بالللة عنوتمين 1۳6۵096 وائ انتصر ها کل 
من ارستیبوس ۸2۳9300 وھیجسیاس كه ادمع 116 وغيرهماء فضلا عن نزعة الاحتيال التي روجت لها 
الأكادعية الأفلاطونية مم كل من أرقاسيلاس عداثسقععف وقرئياحس .٥۵۸۷4804-6‏ وفثٹل رفض هده 
ال اهب للدوغالیة قي اشتراکھا جیعاء على اختلاف مناهجها وتوجهاتباء في القول بامتداع المعرقة 
الكلية اليقينية بالعالمء وبالتالی استحالة پناء تصور عقلل أو مثالي للحياة الأحلاقیةء أي انتفاء [مكانية 
التص اليدگي على السلوك الراجب فعله أو السلوك اللازم ترکه . وهکذا يذهب القائلون جذهب اللذة 
قي الحياة إلى ضرورة البحث عن سيل إشباع اللذة وتجنب مضار الالء لآن البحث عن [شباع الله 
بذاهة وة تسكن انطباعاتتا وتقدی تا المباشر8؛ فلا يبي آن تفر عبر عل عند البداهة وجهة نظر 
عقلانية ار أخلاقية تمده نمطا مثالیا نبتغیه میانت! ابتخاء . وبعبارة أوضح لا یکون السلوك والعرفة 
يقينيين ومرتگزین على آساس صلب إلا إذا آسندناهما عل الانطباع آلباشر الذي ينبغي أن نتمسك به 
إذ! أردنا أن نحافظ على الیقین. ما الشکلك فقد عالوا إلى القول بنسسية بلعارف الانسائية واحتجو! عل 
ذلك با يطبم الأشياء من تنوع وتعلد في المظاهر. وإذث؛ لا عجب إن وجدناهم يقولون بميد! «تعلیق 
اککم» ويسحيوت هذا البداً عل الياة الأخلافیة فلا يقرون بوجود أو عدم وجود ٭ا٣حمیلء‏ أو 
«القییح» أو «الخيره أو «الشره؛ وَإثما پذهبونء على حد قول بیرون. إلى القول بالاصطلاح أو العرف 
بين التاس فینقون وجود الخير بالذات. وعم ييئون هذا التصور, إن كان هناك تصوں على ما 
يلا حظون ف الحياة من أن الكيء آلواحد يكون تارة تير وتارة شر کیا پقولون. بتعبير برون: زد 
الطمانيتة الوحيدة التي قد يسعد پا الإنسان في حباته هي الاقتتاع بان الأشياء في تقلب ولول 
مستمرین »۽ وان هذه ا حال تفتضي ألا نصدق يقة بعينبا أو غيل إليها أو حتی تعرف عنبا. شدا 
السبسب اعتبر النقاد شك برون اخلاقیأً اکر منه منطقیا أو معرفياً. إن الفیلسوقب؛ فی نظر أرسطونء هو 
من جم عن التدخل في حياة الزوج فلا پنصحه أو يعلمه کیف يتدبر حياته الزوجیة وعو یفعل ذلك 
لحلمه أن أقصى ما یکن تدارکه هو أن يعلم الزوج كيف پقتح عيتيه لكي يسير نفسه بنفسه. وبتدقيق 
کی لا یسم الفينسوف إلا آن يوجه كيفية السلوك إلى الوجهة التي يرتضيها له أو بحدد مبررات الإقدام 
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عليه فلا عل قواعد للفعل ولا حدد واجباً بعینه. وڑغا حاله في ذلك كله كال الممثل اید سین بقدم 
على لعب الدور الذي تقتضيه الحال كلا وجب الابتدار إلى ذلك . هكذا ينتهي الشكاك إل القرل يأن 
الحكيم هو من مخضم للظروف فلا يختار فعلا بعینه ولا يقضل سفرك عل على آخرء لعلمه يعدم وجرد 
مسوغ أو مبرر لذلك . أما أرقاس يلاس فيستند إلى ميدأ والاحتيال» ويي عليه القول بتساوي التمثلات 
ثانا وثفیاًء صدقاً وکذبا؛ یقصد أنه يكنا إثبات الشیه م مكلا بختنا إثبات نقیض کون ساس 
الابتدار إلى الاح هبدا تعليق الحكم . آما قارنیادس فيرى إن افعال التاس ومشاكلهم وشؤون سيا 
حکومة بالصدفةء وان کل ما يسع الانسان فعله هو امتحان التمثلات شحص علاقام ] لداع 
والولوج إلى تفاصيلهاء فإذ! آبسرنا حبلا وظتناه لعباناً ضربناه بالعصا فعلمنا ما هو وهکذ! يكوت 
الا لکن من غير أن نجعل منه مطية للجزم با تکونه حقائق الأشياء في ذانبا. والأمر نفسه يقال عن 
السعادة؛ نقصد آننا عأجزون عن معرفة ماهية السحادف لأن أقصى ما مكن ععرفته شاعا عو ؟ نپا 
محصلة تخذر وا حیطةء أي حصلة ما نقوم به من سلوکات نبتغي ها الاستقامة من غير أن ندّعي أا 
غوذج السلوك ا حمید البارك الذي يجب استسسانه أو الاذعان له. 

رال جان) 
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بب ضميمة 4 - 


يعتس عصر الأنوار 105072۶05 وعل ( اه عا اللي برغ سناؤہ في القرن الثامن عشي بأوروياء» 
عصر انتصار قيم ا حریة والعقلانية والدموقراطية والتفدم؛ اي عصر انتصار الفكر الفلسفي اح 
الذي مهد منطلقاتہ العلرائية وتوجهانه السياسية الوضميق. الطريق لقيام الثورة الفرئسية والإعلان عن 
شرعة حقوق الإنسان وترسیخ السقيدة الہورجوازیة فکراً رحق التملك الفردی الذي ينظمه القائون 
الوضعی القائم على التحاقد الاجتاعي): وسلوكکاً (التربية التحررۃ للمواطن الاوروي ادیش 
وسياسة ڈائٹولة الحديئة عقوماتها الدستورية آلوضعية وتوجهاتها انیم الیة) 

وإذا كانت قلسفة الانوار قد خلت تحشر في آوروبا عامة وفرنسا خاصة حول سنة ۱۷۰۰ء ان 
ذلك لا يعني اُنہا كانت قسرا عی الفلاسفة, لان مصطلح «نلسقة الانواره غا يعني في الحمق » 
انیعاث الروح النقدیة التجدیدیة من رماد الحصور الوسطی > ثذثگ الروح الى شملت الوبداعات 
الشمرية الأآدبية وافقالات الفكرية القلسفية والتآلیف الوسوعية. وإذ! شتنا قلا مع کائطء نها 
الفنسفة الي عملت بالشعار القائل : «لنتسلح بالشبجاعة الكافية حتی يعمل كل واسد. منا عقله فی کل 
مأ هو مدعو إلى بسشه . 

ولقد استدعی تحقیق هذا الطلب من الثقفین الفرنسبین العمل على تحرير العقل من الارهام 
والخرافات الق حالت دون استکیال ما كانت الفلسقة اليونانية املينية قد شرعت في [نجازه نقصد 
الانطلاق تحر اليحث والدراصة والا کتشاف والعرفة. وھکذ! شرف الفیلسوف الفرنسي دونیس دیدرو 
Denis 1701601‏ (۱۳ ۱۷ے ۵ ۱۷۸) مل وضع موسوعة قلسفية شأملة للمعارفب» وساعله 2 ذلك 
زمرة من ال ثقغفین کدأئر 1۳۸12۱9214 ودوجوکور 1800086 De‏ ما ودوبٹتون 122111۳6106070 با 
وغيرهم. وقد سعت هذه الوسوعة إلى تربية والحیس النقديء لدی والمواطتين» وتنویرعم عن طريق 
ار به اٹھل وإطلاعهم علق منمجز ات العقل 1 الات العلوم والفتون والصباعات. وثمل تید 
اليسوعيين بپنه الموسوعة وعارسة آلرقابة علیها في جامعة السوربون وادانتها من جانب البركان دلي 
قفوي عل ما ابتغته من عدة واستهنفته من معارشة لاشخال التق ميخ النيني وفضح خر وقات الكنيسة 
السياسية . 

وقي الوقت نقسه قاع فولتیر ۷۵28 (4 ۱٦۹‏ ۔ ۱۷۷۸) ينتقد التعصب الديني وينادي بفکرة 
التسامم 10168668 لكنه لم يكن بتوخی من ذلك مھاجمة العقينة السیحیة وا كان مسعاہ الاساسي 
غضح ا خرافات والتندید بالاضطهادات وا حخروقات السياسية الي يمارسها رجال الدين باسم العقيدة . 
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وحتی یتحقق ذلك عل أرغس اثواقع؛ دعا فولتير إلى التمرد على سلطة الکنيسة. کیا طالب اندولة بان 
تتخلى عن وظیفتھا التقليدية المامثلة في رعاية المقیدة, فیتسول أعتامهاء بدلا من ذلثء إلى حماية 
اخيرات المدنية للمجتمع . ويعبارة أخرى ألم فولثیر على أن تصبح العقيدة قضیة شخصية يتحمل فيها 
كل شخص مسؤوليته أمام خالقه ؛ فلا يتبغي ان يفكر أي منا في أن يفرض على الخبر تصوره الخاص 
للعقيدة أو ما ينبغي أن تكون عليه. وقد شبه فولتير التزست الديني وما يصاحبه من رقابة على الأقعال 
والافکار بذلك القصب الذي أماله الريح في الوحل فأمر قصباً آخر لوا الريح وجهةٌ معاكسةٌ بقوله : 
ومل پا هلا البتيس إلى حيث ملت وإلا التمست من ذوي الشان والیاس أن ينزرعوك ويحرقوك» . 


ول يق فلاسقة الأنوار عند الإشامة بقیم العقل وا حریة وا حقوق الطيحية للأفرادء بل جاوڑوا 
ذلك كله إلى تصور إمكانية تحفيقها في الواقع . وبالرغم من اختلافهم في تصور كيفية تحقيق هله القيم 
فإنہم ساروا إل الغاية نفسها وتوسدو! حول نظريات لیبرالیة في السياسة والقانون والةريية . وھکذ؟ 
وجدنا قولتر بوکل مهمة تحقیق هله القيم إلى آلستبد التنور éclaîrê‏ عتمجوقل Le‏ الذي بشیک ت4 
ا حدیدیة وفكره التفتح يستطيع أن يساعد الشعب المغلوب على أمره والقارق في الجهل والبريرية على 
التحرر والتقدم. وق هذا الإطار ينبغي التذكير بالتأثير الفوي الذي مارسه فلاسفة الأنوار على الوك 
والآمراء والامرات . فقد أدت مراسلات فولتير مع ملك بروسيا قريتريك الثاني » والرسائل التي تبادغا 
ددرو مم الأميرة كاترين الثائیة - التي استوحت الكثير من روح القوائین لمونتسكير ۸50111658003611 
(۱۸۹ - ۱۷۵۵) - إل الساهمة في ؤنجاز بعض الإصلاسات السياسية والاقتصادیة في بعض الدول 
المتأخرة عن اللحاق بالإصلاح السیاسی . 

اما مونسکیو فقد حاول رسم ملام ادكو مه الصاة عل ساس مبد! #فصل السلطات» آي 
الفصل بين السلعله التشريعية والسلطة التنفيذية والسلطة الفضائیف. كبز اعتبر هذا ادا خر وسيلة 
لتحقيق الحرية السياسية للافراد. إن الفالون في نظرہء هو العقل اثبشري ذاته وقد صار حکم 
الشعوب والاقوام ؛ والقوانین السياسية وائدئیة لکل اة ما هي إا حالات خاصة یفصح من لا شا 
العقل البشري عن ذاته ویجسد میادثه السامیذ . یفول مونتسکیو بهذا الصدد: «سنفقد کل شيء پذا ما 
انفرد حاکم ها أو انفردت تلك الحيئة للتتمية إل الإمارة أو النبلاء أو الشعب بيارسة هذه السلطات 
النلاث عتمعة: سلطة سن الشوائینء وسلطة تفید القرارات العامة, وسلطة البت في إلحراثم 
والنزاعات التي تحدت بين لاشخاص!. 

وإذا کان فولتر ونیدرو قد وجدا في سيامة المستيد الماثور ما يسمح بتطييق هذه الإصلاحات 
وفرضھا بكل ما يقتضيه الأمر من رباطة جاش وصرامة: فزت روسو رأى؛ بعکس ذلك أن تمقيق 
الحرية السياسية وضیان ا حقوق الطبيعية للأفراد يتوقف على مدى تمتع الشعب بحق السيادة. فقد كتب 
يقول في العقد الاجتیاعی: إن الحرية هي جوهر الانسان وإنه يلزم أن تضطلم المؤسسات السياسية 
بضیان ا حریةء خصوصاً وان الإنسان الحديث فقد خصال وآ حالة الطبيعية ودل في صراع سوي مم 
أخيه الإنسان . لذلك ارتاى روسو أنه لا يمكن جنب هذه الحروب التي غذاها الصراع من أجل اذلكية 


٤ 


إلا بالتعاقد الاجتاعی بين تجموع المواطتين واغلييتهم في السائل التي تتعلق جصفحة الحسیع . کا اعتبر 
أن هذا التعاقد یجعل کل فرد جل لقانون يكون هر تفسه قد اشارك في صنعه : بل نه من اللازم أن 
نفرض هذه الارندة العامة على كل من رفضی التضوع ھا لان : دهذأ الا جبار ما هو " إجبار على أن 
يكرت ڪراي . ھکذ! ینتھی روسو إلى الخلاصة التالية : وهي أن افضل عوذج للدولة هو ذال الذي بضع 
فيه الشعب القواتین وتكتفي الحكومة بتنفيذها وحایتھاء سواء كان نظامها ملکیاً أو غير ملكي . کیا یری 
أن التربية الليبرالية ضرورية عل المواطتين پستوعیوت قيم الديمقراطية واحریة والصئلسة العامة , 
ولقد كانت نتيجة بذور التحرر التي غرسها فلاسفة الآنوار أن قام الفرتسيوت فی القرن الثامن 
عشر امشال رویسپیر وسان جوست يقطفرن ثيارها ویستوفرن ميادثها لإقامة الشورة الفرنسية 
البورجوازية ؛ كيا توجت هذه الفلسغة العليانية بالاعلان يوم ۲ آب/ غشت ۱۷۸۹ عن شرعة حقوق 
ار نساب والمواطن . 
زاترجان) 
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نقد العقل أ لکلبی 
- تقديم . 


- حوار مع بيار زلوتردياك . 
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إن من بتناول كتابي نقد العقل الکليي۱) والشجرة الساحر۳(5) للفيلسوف الال ماي الشاب بيثر 
زلوترديك *[5104001 ۳٥۱۲‏ عيد نقسه في التباية أمام مفکر متمیز یسعی جچاھد! إلى تم هله 
الأرضى الصهرلة حاأصعنءطا ۵ب الي نطلق عليها الیرم : «مببحث تاریخ الأفكار». وای أله افلح 
إل حد کیبر فی تحقيق مراده. بشهد عل ذلك حسه النقدی الکییں وقدرته افارقة على الحفر في الكتب 
المنسية الهمشة؛. وقراءته التمعنة في ظلال الأحداث التاريخیة واقتدارہ اندهش على ضبط الخيط 
الرفيع التفلت بين التصوص والوقائم. يشهد على ذلك أيضاً ما جاء على لسان المفكر الألماني الكبير» 
یووغن عابرعاس حین عد کتاب زلوترديك الاول: «أهم کتاب صادر في مبحث تاریخ الافکار مئلہ 
ستة 4 6۱۹ 

انطلی بیتر زلوتردیگ: فیا کتبه» من مسالة معاينة خبورق رهي أن آوروبا الدیشت. «أم 
الثورات ووطن افدالةم. عاشت ولا زالت تعيش «أزمة هوية خائقةو؛ ازمة عبر عا الفکر اللاي 
العاصر میخائیل تویٹیسیٰ ۲1201138888" Michael}‏ آحسن تعر سین قال : ومنل زمن بعیسد وغل 
أحدث تقدیر , مند القرت الافی. ل تعد تعرف تحن الاوروبین» من نکون ولا أي شعب سنکون 
في الستقبلء ۔ وإذا كان زلوترديك قد رکز على هذه الملاحظةء فان ذلك لم پننه عن الذهاب إل آبعد عن 
ذلك والتساول عن الأسباب الي قادت الشعب الأوروي إلى هذا الوضع المأزوم . 

يلاحظء بهذا الصند. أن الوعي بهذا الوضع ليس ولید الیوم وہنا غرف من زمن غير یسیں 
وبالذات اثناء ويُعيد قيام اثشورة الغرنسية باعتبارها خطأ فاصلا بين ماضی اوروبا ومستقبلها. ولقد تتبه 
مفكرو آورویا الحدثون آنفسهم إلى آثر الثورة في حلق عام جدید يجب مع عالم أورويا القديمة. یقول 
زلوترديك : وإن آلنقاد الذین عاصروا الثورة الفرنسية؛ وکذلكشث مشكري الات الیة الألانية واشزعة 
الرومنسية الآولى؛ بل وکبار لل عصرهمء أعني مارکس وتركقيل وكونت وکیرکجارد شخصوا 
وضع عصرهم تشخیصاً دقيقاء وتنبأوا يأنه سیکون العصر الذي يقود إلى تحول اجتماعيی جذري في 
حياة اناس ؛ حول سیجعل من شاهديه وضحاياء جانين في وضع م يعد يسمح شم بان یدرکوا ذواتیم 
أو يعبروا عتہا من خلال لخة التصورات القدیة»(. إن الاحساس بهذا الوضم الفاضح سيدقم تاف 
مشكري أورويا المحدثين إلى تأويل حاشم وبحث سبل مآهم . فمن مشتك ععبرم من الطابع الا الذي 
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آضیحی یدمن الحیاۃ العصريةء إلى نج مولول عل أقول ا حس الدینی وضمورہ؛ ومن متتبیء ججيء 
عهد العدمية الاوروییة: إلى مبشر بیوطوییا مجتمع شيوهي يمحي معصر ما قبل ۔ التاریخ ویدشن عهد 
التاريخ البشري الاصح + ومن معلن عن قدوم عصر إنسان بلا سیات أو قسیات عصر ابقياهیر النكرة 
واخشود الجهرلة. إلى ز. . .). تعدمت الرژی والداء واسد. . نقصد وم ازمة ال حوية الأوروبية . 
لقد أدى هذا الاحساس إلى نشأة النرعة التاریفیة (التتريفانية) 118809302806 فى عصر نلداة . 
هذه النزعة التي تضخمت أكثر في الفرن التاسع عشر وما بعد إثما عبرت» في نظر زئوترديك, عن 
الشهور الخاد بأزمة آشوية. نذا کان من اللازم أن تثعب دور الوسيط بين هرید كانت في اثافي ۳ تع 
موجونة فی الحاضر وهوية ۸ تولد يعد + أي نبا كانت تشخيصاً لوضم مأزوم وعالاجا موقتاٌ له . وبعبارة 
آوضح ‏ نشات هله النزعة لكي ججد فیها الثقفون الأوروبيون عا منحھم الرعي ہذواتہم انطلاقاً من 
الماضبي أو في اتجاه الستقبل؛ وکان لسان حاخم يقول: «إذ! م نکن نعرف من تحنء فعلى الأقل لنا 
الحق في أن نعرف این موضعنا داخل تاریخ البشر یه جععاء». 
هکذا یظهر إذن أن ال تاریخ وفلسفته نما عملاء في الحقیقة على مساعدة دعاة المدائة على ملء 
فراغ ثفافي خلقه الشعور بازمة ا مویق . غير أنه سرعان ما انتهی مقعول هذا العلاج الثقافی آلؤقتء 
فا یییجت النزعة التاریخية تعيش أليوم أزمة اعترھا زلوترديك ازمة اکتال وأفول. بقول ها 
الفيلسوف: ٭ویکننا أن نقول الوم بعد إلقاء نظرة إلى الورای إن خصر العلاج الثقاتي قد بلغ اکتیانه 
ومنتهاه»(؟) لکن السؤال الذي بعلرح ہڈا اتلد هو: كيف حنث عذ! الامر؟ 
يجيب زلوترديك بائتا أخبرناء فی ا حقیقق بدا الامر من الفیلسوف الالماني فريدريك نيتشه. 
فلقد أعلن اخرب؛ عنذ قرن تغریبل على النزعة التاریخیة؛ كيا دعاء في مقايل فلك إلى القيام 
يتشخيص ثان لحال أورويا الحديثة اثریضة: تشخیص یتیمن بنزعة الاعلاء من شأن الحياة. أضف إلى 
ذلك فشل التجربة الألمانية النازية المتبتية لایل,بولوجیا جرعائیة شعوثیة؛ تلك التجربة التي سحت. 
بترجسيتها ا حیویةء إلى إحياء التجربة التاريخية للشعب الاناي . هكذا أدى هذا القشل إلى اد من 
تضخم التاریخائیة ااتطرفة لدی المفكرين الآلمآن والاستعاضة عنها بحس تاریٹی تطبعه النظرة العقلانية 
لفحداثة , 
لکن النزعة التاريخية؛ مم ذلك: تنين بالف راس ورس فهي م مت بصورة نبائية بل آعید 
إحياؤها مع الاتجاهات القكرية وا حرکات الاجنياعية التي ظهرت إبان فترة الستینات والسيعينات من 
هذا الفرن؛ ولحن تذكر عن بين هذه الاتجاعات اللزعة اغرمتوطيقية والخركة الطلابية والنزعة النسائیة 
وا حرکة البيثية واللزعة السيكولوجية التاریخیة وختلف الات جامات التي تعكس فين إلى الاضي۔ وإذا 
كانت عله التزعات تسف بالاعتشال فان وال عة الحلية» اي عياص تپا ء والقی آصبم يطتى علیها 
الیوم إسم: «التزعة التاریفیة ا لندیدقہ أو إسم: «النزعة الحافظة اخدینةی اما صارت أكثر تطرفاً من 
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ذي قبل . غير أن هذا الانیساث لا یعنیء قي نظر زلوترديك» !ستحالة اندحارما فی يوم من الأيام + فهي 
تظلء ومن حیث كوبا تعويضاً علاجیاً عن آزمات اغوية ا حیاعیةءء جرد تدبیر هش مقت عاجز عن 
حل المسأئة الأولية التالية وهی : «سن نحن على الأحق وکیف يجب علینا أن نحیا»(*». أكثر من هذاء 
إت جل المحاولات التاريخانية التي بذلت من أجل الإجابة عن هله المسألة تحولت. في النهاية» إلى : 
یسیو کة خر 87 کاب آخحر ها الا" تهیسار ا مھول تیار کسید وامأعسکر الش رقي ۔ Eî‏ اسیح الاس 
يشعرون اليوم بأن تطور العام أضصسى يسير كعاصفة هوجاء ۷1۵۵15460 تلتهم أحداثاً عمياء تذهب 
يأكثر العقول تباهة فلا تقدر عل إدراك مغزاها. وعدا الوضم آفرز موقفين اثنين هما موقف كلبي 
منوت بطولی ؛ وعوقف روافي ۶ء 1ء507 لامبال بتخذ فكرة «اضروب من الزمن شعاراً له. وإذ! 
كان زلوم دیلت مل إل الوق الأول فان دللی لا يعني تئیه لللزخة الكليية العحاصرة کی يعر عنها 
والعقل الكلبي » الحديث . إنهء على آلعکس من لك یا بالنزعة الكليية في صفاتها الأصلی ونقائها 
اشقيقی ‏ أي النزعة الكليية القدعة کیا مارسها دیوجین المتوحد , 
آلف زلوترديك کتاب نقد ائمقل الکلیی ذا الحنوان اللخز الفارق بمناسبة مرور عائنی سنة على 
صدور کتاب نقد العقل اخالص نلفیلسوف الأثاي اعانریل کانط . وقد تلم ُذ! الکتاب بقوئه : وإن 
الا فکار الي تضعها الیوح بين يدي قاریء عذ! الکتابء الحامل تعنوان یڈکرتا بالتقاليد العربقة 
للغلسفة. > في » في الممق: تأمل في عبارة تکاد تکون اليوم حفارة تير القلسفة نقصد عیارة: والمعرفة 
فهذه العبارة نوجر مشاغل الفكر الغلسفي افحدیث بآکمل کيا تعلن عن الثوايا الضمرة التي 
قادت هذا اتفکرب غير البري ۸ > إلى !۷ -حتضار باللا . إنها إذن ضع حداً للعط معين من العرفة کان 
يعني - کیا في الدلالة الأصلية للغظة الفلسفت نظرية فی آلعشی ای حب !ا حقیقة و حقیقة ا حخب . ولعل 
هذا ما يفسر سيادة معارف مجددة في القرن التاسم عشرء أقصد تلك المعارف الي برزت عل إنقاض 
جثة الفلسفة ا حامدء والتسثلة في مجمل العلوم ا حدیثة ونظريات السلطة وعلم السياسة ونظرية 
الصراع الطبقي والتزعة التكنوقراطية والترعة الحیویة. . وهي معارف اتخذت أشكالا تحبيرية ختلفة 
ونسلحت بدا السلطة حى الشخاع . نقد قاد هذه الہدا الشهير القائل بسلطة العرفة إلى ٹسپیس 
آلقکر ۱ 
واشق أنه يستعصي على الفاری» تشخیص مضمون هذ؛ الختاب» نظراً لاسلوبه اللاذع دتبكياته 
الساحوة وص رخاته الدویة وضحکاته النيتشية الاکرة ونظراً ایضا لتعدد وتشابك الہسالات المعرفية الي 
يتقدها وتنوع آشکال ان زعة الکلبية التي یفضحها؛ من کلبية عسكرية وآخری سياسية وثائثة جنسية 
ورابعة طبية وخامسة دیئیة وسادسة معرفية. . . وجملة القول: يبدو کتاب نقد العقل الكليي ضريأ من 
انش لحداثة أوروبا؛ نقد مر لادع عنیف قادح ۽ پتخد من کتابات وسلوكات الكليين القداعى أصولا 
له ومتطلقاً. فيعدٌ دیوجین الكلبي «المتوحد الاصیل؛ ودالأعلاقي المحرك للضائر العنيد» موذسا له 
p. 118.‏ 4 جين 
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کا ينصو باللائمة على الانسان المعاصر ونزعته الكلبية الستحدلثة التی شوهت النزعة الكلبية اليونانية 
الأصيلةء سواء بتخلیها عن حسها النقدي وعقلها الیقظ التراق إل المرفة ا خقةء أو بارعانها الأعمى 
في تعائیز النطة والژسسات والاشیاء والاوهام. 

یتضح إذن أن تقد العقل الكلبي عو تقد للحداثة وتزعتها الكلية المتدعة. وعو پقصد با لد اد 
عصر الانوار وعحعقا/ت۸ من حيث مبادثه وقلسفته التي أدت إلى تطورات فكرية وسياسية واقتصادية 
واستياعية هامة؛ آي العصر الذي اعت فيه الشر جهلا والسرفة العقلي: بالاشیاء تماوزاً للشرور 
واستضاءة بنور الحقيقة. يقول کانط عيبا على السزال : دما الانوار؟»: وان معني الانوار عروج الانسان 
من تبعيته وإمعيتهوء أي وان يلك الانسان شجاعة استخدام عقله بنفسه»(۳. ما التزعة الکلية 
افديلة فيقصد میا الوعي الزالف يسقيفة ما يعيشه الانسان الحدیث, 

وق أن ميدأ الانوار اضحی وها عنندا ظهرت الآثار الدمرة للعقلانية الحديئة؛ تلك الاثار 
التي اتعکست ساباً على الطبيعة والانسان» وچعلت من العقل تفه وآلة تعذیب». لکن عوضی أن 
يبحث الإنسان الحدیث عن اسل هذا الوهم ويقفي عليه بات يعود الامراج إلى محین اخدائة الذي لا 
ینضب فیطور حاسنبا ویتأی عن مماطيهاء اکتفی بان ارقی في أحضان آوهام جدينة صنعت دوعيه 
تثریفء بالرافم» أي دنزعته الكليية؛ الحديثة الي رای فیها خبر معين عل هذا الرعي . لهذا عمت 
زلوترديك إلى التصدي إلى هذه النزعة البتدعة» والتي آعذت تنتشر كالسرطان وتعحول شيعا فشیا إلى 
طريقة حیاۃ كونية وفلسفة شعبة؛ عاملا على كشف أوهامها وإبطال أراجيفها بالعودة ٹل متاعل النزعة 
الكلبية دالاصلیقہء كبا متلها ديوجين الكلبي , واستخدام أدواتا النقدیق من تهكم وتجريح وهجوه في 
نقد وتقويم النزعة الكليية الحديثة. لذا أمكن القول إن کتاب تقد اتعقل الكلبي عو کلبیة کلبیة؛ أي 
أنه بتي كلبية تمیز بسعيها اندژوب إلى جدید !مل «الانواره فی أت يعمل «الانسان الواعي » على تخيير 
اوضاع الإنسان في هذا العالم. . . لکن كيف حدث ما حدث؟ كيف آصبحنا كلييين من غير أن 
نستشار؟ 

إن الإنسان الحديث لم بعد بيثم بالعرفة لذاتهاء ہل أضصحى يلتمس فيها الطريق إلى التحکم 
والسیائة والسیطرۃ۔ ومعتى ذلك أنه لم يعد يد في العرفة والعلم سوى وسيلة انظفر بالسفطة واثنفود. 
إنه لر بعد يتم چصرقة ذاته أو ذوات الٹیں کا کائت عليه الخال في عصر الأثوار» بل اضحی مه 
الوسید أن يعيش لوحدہء بأنائیته وإرادته للسلطة؛ فلا هو يكترث بكيفية العیش ولا عو پعبا ببحث 
آسیابه وغایاتی ولا هو یفکر حنى يمن يعيش معه. #یطلق زلرترديك على هذا المقل» الذي اضحی 
يوجه الناس توجیھا يهم زهج غير مبالین بحاجات الذات وقيمها وحاجات الآخرین وپادئهم اسم: 
والعقل الکفبي» . وهو عقل لا پسعی بحساباته» سواء كانت حسابات الثقفين أو الساسة أو الشرکات 
المتعدحة الجنسيات أو التقابات إلا إلى تحفيق هدف واحد. ألا وهو مقاومة العرفة احفة بالذات 





۱ لاف وموم يماع "ل بك متاح que les humaitretîs În: lo‏ عم ahe‏ انيخا 
Co. (¥)‏ .46 بج ,147 Mertatines. Parh, Ed. Gonthier.‏ 


٤ 


والشر. وبسارة أوضح : إت ما یز العقل الكلبي المتكالب هو معاداته لكل تتوير جلید + ما يعني أنه م 
پسرے کیا يقتضي المبدأء في !لاتیامء الذي چکنه من تطوير فکر الأنوار» ولكن كل ما فعثه أنه سلم 
مبساوئہ وانزلق وراه غخاطرہ. 

تقد عملت الأنوار على كشف «أسس» اتل الدينية والقیم الآخلاقیة والبادیء السياسية عل 
السواءء ف «عرعباء بذلك وإبانت «تجافتهاء: وهي باستبانتها تلك تكون قد متكت المحجوب وفضحت 
المستورء نقصد اليتافيزيقا من حیث كونبا اساس القيم. غير أن «كلبية الإنسان الحديث جعلته لا 
يستوعب اهدقف من هذ! !لکشف۔ إذ عون أن يستمك سنه خورء بی عليه أوهاماً آخری وسجن 
نفسه فيها؛ وعوض أن يعمد إلى إعادة ترتيب شؤون بیته بعد أن انقشم ضباب آلینافیزیشا انج 
بسیب إحجامه عن فهم ذاته ومعرقة ساجاته عل ما يفرضه البداء إلى نقل عبوديته من مجال الیتافیزیقا 
إلى مال عام الأشياء والمؤسسات والأمور الطوارىء: واضسی لا يتصرف إلا برسي الاشیاه او إمرة 
المؤسسات أو إملاء الظروفء ولا يسلك إلا بتوجيه مجریات الامور وعنقولات الخاثبات ومقتضيات 
المقامات. د مثلا فلسفة حایدجر التي يعدها زلوترديك نموذج النزعة الكلبية المعاصرة. فلقد کشفت 
عله الفلسفة عن وجرد إرادة للقرة تتواري لف الاعلاق والیتافیزیقا؛وھی بكشفها عن هذا الأساس 
انتهت إلى ترسیخ نزعة لااخلاقیة جعلت و«العقل العاصر» پیحٹ عن غاياته بلا أعلاق أو مروءة» أي 
يكيفية كلبية ئيس فيها اعتبار للآعراف والتقائید وامثل . بل الانکی من هذا: لم يعد الناسس+ رغم صم 
أذائهم عن اٹل ء بنصتون إلى صوت رغباتبی وهم یبررون ذلك بمحدودية عله الرغبات؛ أيتبعو!ء في 
الأآخیں هه الارادة اللانبائية السجبرة التي تعيش داخل الأشياء والسیاقات وئلؤسسات » نقصد ۳ 
القوة؛ . 

هکذ! إذت یکرن الانسان العاصر قد فقد ال وفقد ممها ذانه» وهکذا يكون نقد والأنوار» 
لاس کينونة الانسان قد #حدث آثراً مدمرا غدت ممه النزعة الكلبية سيدة الیدان وقائدة ابلموع 
وا حشودء فهنه اشموع لا تصرف في الحياق إلا لدوافع موضرعية قسرية أو رغبة في فحفاظ عل 
الذات في عام الذئاب. إا لا تسترم إلا وأوامر الاشیاعه ولا تنقاد الا ل وحيثيات وملایسات 
الظروف»؛ وهی لذلك لا تفتاً تقاوم الواقف الساعية إلى إزألة غشاوة الاوهام عن عیونها. إن الئاس 
یعاکسوت رغیاعیمء ولسان حاهم يكاد يقول : «عذا لا يهم . إن ما مهم هو أن نكون فی مستوی ما تطلبه 
الظروف وعند حسن ظن ما تطلبه للؤسسة أو يرغب فيه منطق الاشیاه». فا إنہم يعون بان وعيهم 
ومزيف» ولکنیم پعلمونء من الجهة نفهاء أن دالوعي المزيف» ضروري لأنه وعی مزيف «متثور»] 
ولانه من الافضل للإتسان ان یمیش الوهم واخطاً على أن یقضی حراته كلها في البحث عن معرقة 
افص( 

ولعل خیر مثال يعير عن هذا والموقف الكلبي» هو ما اسیاه زلوترديك ب «اعراض مرضی فایار» 
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de Weimar‏ عونم كصآوہ ص۶1" یقصد اشحمی الغسية السياسية التي استیدت بالامة الألمانبة ما بين 
قطحربین العاليتين (۱۹۱۸ - ۱۹۳۳) والتی جعٹتھاء من جهد. عبذي حول تاريخها وفکره! وأدہہا وفتها 
ف ألاضي وا حاضر والستقبل ؛ كبا جعلتهاء من جهة ثأنية . تاشىء بكيفية عصابية وبداعیة فی آن؛ 
شكلا علاجیاً لرضعها التازم المتمثل في الآلم واخسارة والضياع والانحطاط والريبة. . . وهو شکل 
پهکسی استراتیجیات أزمة فرخعت الدادائية والثورة المحافظة والیئو لوجیا الماركسية لقد كانت الكلبية 
بادية في کتابات هذه الرحلة من جافیین: جاتب خلق وعي مزیف بالواقم بنتهي إلى میلولوجیا تخدم 
أغراضا إمبریالیة؛ وجانب العزوف عن فهم الواقع بوقف ساعة المسرفة الافضل. رهي في تلك کله لم 
تكن لتخص الايا ما بین !خریین أي أثائيا والأسعلورة والإعبريالية»: بل سارت تشمل الیوم ایض 
النزعة الأمريكية الوئتة لآمة التقدم العلمی والتكتولوجي والاجتاعي ء البشرة بلزعة ونوویةو. 

وار غاف) 


رتاو و و وس رب رب یاوآ 
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نقد العقل الكلبي 


حوار رب پیم زلوتردیاک ۔ 


فلوریان روتٹسر: 

ييقى أنكم توخیتم في مولفعم نقد العقل اکل ائباع مسلك الكتابة الفلس‌فية النسقية. غير 
اکم ما لیم أن تخلیتم عن هذا اشلك في كتابكم الجديد الشجرة الساحر:۳». فابنیتم ميلا إلى 
اعتياد السرد أسلویا للتاليف وا حکی عنہجاً للتدوين . إذا استحضرتا ما ذكرناه وتعشلناء بحسب ما قلثا 
هل بيصم القول [نه لا یزال في وسم الفلسفة ا حجاجیة النسقية أن تطرح المشاكل الکبری لحصرنا بکل 


ما يزم الأمر من وضوح ودجتھ؟ 
پیت ز لوتر ديلك : 
لملنا إذ! ندپرٹا حجلجية التطاب الفلسفي واا وبتياناً ظھر أنه لا یتعارضی البتة مع المشاكل 


را انظر تلخیسنا اضمون هذا الكتاب في مقدمة اخوار۔ (م)۔ 

؟) تتاب التسبعرة الاسرة سوعط عاتم :136 عبل آصدرہ بيتر زلوتردیثب نة ۱۹۸۵ء تناول فيه بالتسليل النظري 
والتامل الفلسفي نتاتج صرخة نيتشه الملنة عن سوت الالء ودورها قي نشة ا جاعات سیکولوجیة ئعکس عوية 
الفكر الفیں إل ثقافة الظلال والظلام. وتساكى عاعودتنا عليه سیکولوجیات عص الآتوار من سديث عن شفاقية 
التقسى ؛لیشریة ووضوحها وقابليتها لآن «تری». ومن الملوم إن صرخة نیتشہ اعتبرث أك صرخة في تاریخ الفکر 
الأوروي وابعدھا تظراء بل أكثرما أثرڈ؛ فلقد جاء في كتايد العلم ارح أن «جنوتاه - پرمز به إلى ديوجين الكلبي 
الث حمل مصباعا راخ بجول في الطرقات باط عن الله في عر الہار وبسیح في وجه دالدھاءء قائلا: #لعش 
مات الإله] لقد قتانا الإلها.. إن هذه العبارة لتحم ا حیة خاصة في فھم الحضارة الأوروبية تذاءہا وماغاء وفك 
يسيب وصفها الوجز المجز ا حدث بالفعل فی أورويا عنذ عهد الثورة. صحیح آہا ذات حولة تبوئية وبعد کیپ 
غرائبي ؛ لکن ذلك ٹن ہب عن اعینتا أا فی حقیفة مرادھاء تفخيك گا كان بشکل عاد المنضارة الأورويية + 
تقصد مفھوم الذاتية الانطولوجية الذي كان یقوم على فکرة الرياط بین ال امن الحق واليقين والوضوح والنور 
والشفافية من جهة والڑسان اثقر بالوهینه قاندہر لاعجازه القوي بقوته من جھة تانیة . ان نیتشه لم یرم بسر ته 
المدوية عله مهاجة اللاموت أ ؤٹیؤٹ الناسرتء بل کان سبعاه الأسامي إعلان فك هذا الرباظ ثلقدمي بين ال 
والإنسات؛ آي فك منطق الذاتية الأنطرلرجية الي على مفهوم الوضوح والشفافية الإبستمولوجية والاخلافید. 
والقفياء على والضامنء خحرية الزنسان و[راحة القوة ثنيه واتعقق الق لمکم ودالشجرة الساعرته التي تعد اسل 
الوضوے واليتاه. مغايل ذلك نتتهي هله الصرعة اللمهدعة للاوثان بالعودة إلى انخلال وانظلام اللثين تسد 
القينرمينوئوجيا وسیکولوجیا الأعياق التي قال بيا فروياء رمزا ها والمكاساً لفشل الأنوار في فرضی الشفافية والشياء . 
إن عودة العبق والظل يعني نجام نیودانت واستكرافات. نوقاليس وشيلتم وشوبنیاور. الکن عهنا مسالة يؤكد عثیها 
زلوترديك وعي أن فكرة اتلاشمور. وظل الإئسات»: ليست وليدة الفرن العشرس > بل هي ثمرة أبحاٹ الفلاسقة في 
المنطقة الظلمة من وجودنا إيان القرن الثلمن عشر . تفلك وجنتنا زلوترديك صصص کتابه اشر الساهرة لحك 
اسلا فی هله السیکولوجیات التراسيدية. زم 


fat 


الکبری التي يطرحها عصرنا والتي تتطلب منا حلولاً عملية سريعة. لکتنا لو أمعنا النظر في هذا الطابع 
الاستسجاني فل #لشاکل وجدناء يرد علینا بلا نظام أو ترتيب» وما ذلك إلا لکونه يحكس» على وجه 
التحفيق » معضلة سأختة اعدھا من جنس العضلات الي ما أن نقترب مپا أو نطمح إلى درسها حي 
تنفلت من آیدیننا وتتتصب بيئنا وبينها مساقة تحول دوثنا والتمکن عن صباغتها صياغة نسقية حجاجیة 
باردة. وعلى العمومء فإن المشاكلى الواقحية التي تراجهنا الیرم إنما تنطق بلنة الضرورة القصوی أقصد 
تلك ائلنة الى لا تفتا تطلب منا تقديم حلول عاجلة ناجمة. 
فلوريان روتسر: 

لكنء إلا تری محي أنه عندعا پرتبط التعبير عن الشاکل الطروحة بالتجارب الشخصية» فإنه 
يتحول إلى ضرب من الآراء الذاتية التي لا ترقی إلى مستوی الضكير النظري من حيث هو مطلب أمثل 
أو عمك إفضل تتقول الفلسفي المتناسق؟ 
بيتر زلوت دیاش : 1 

اعتقد أن الآمر هر على خلاف ما ذکرتم . فالفكير النظري يظلء في الحقیقة دق شاا ها 
يتطئيه حل المشاكل اللحة. ولعل بإمكاننا أن تكون على بيئة من هذا الامر إذا نحن أثرنا مدال الم 
فکما لا يكوت فى العادةء للحديث عن الام غير آلحتمل اثر الهم جعله عتملاء > کذنك هو الأمر 
بالنسبة لثقول اتحجاجي ؛ له لا يكون ذا وقع إلا بمقدار ما يفلس في جعل ما لا يمكن مکابدته مابلا 
للمكاينة. ونلك بالذات إحدى مفارقات الخطاب الاکادھی الذي یقوم عل خلق مسافة بینە وبين ما 
یعاخه من مشاکلء فیجنح إلى توسل ذریعة مسكنة مهدئة تفقدها طابعها الساعن وتعمد إلى حلها قولاً 
لا فعاد ونفظا لا عمل . ھکذا نستشف معاطب الصياغة الاکادھیة للمشاکل الواقعية والتي تتجى في 
كوبا تسى أو تتتاميى انقضایا التي جاعت أصلا خلها. 

إن ثفی شوائب العالحة الا كاديية ية اشاکل عصرنا ما یدفعتی حت إلى البحث عن بدیلء وأنا أجد 
هذا البدیل في إيماني الراسخ العميق بقوة الأدب وقدرته على أن يحتل موقعاً وسطاً ويشق لنفسه طریقاً 
مستقلا بين قولين برضيهيا ویستفید منبيا؟ أعني الفول !اتعائی الا كادي المغالي فی التجركد عن جهده 
والتناول اليومي الفج للمشاكل فللسة من جهة آخری. واخی أن لغة الأدب قمية بفهم دينامية 
المشاكل الواقعيةء لکن ذلك لا يعي البتة أن يدير الأدب ظهره للفكر النظري فیمتنم عن الاستفادة ما 
يتيحه له من إمكانية تدقيق وانفتاح آفق . إننا لا ننکر على هذا الفكر أن يقلق مسافة بینه وبين الشکل 
المطروح ؛ فا السافة: في نيأية الام إلا شرط ضروري به يتمحصل السلوك التعقل وعلى إساسه 
یستقیم,. لکن عا نٹکری صراحف هو إن يتسول الأمر إلى عغالاة في على السافة بحيث يتتهي + في 
الأاخیں إلى تبلد في الطباع وعیاء في البصیرة. فزن تقصينا حال القلسفة الأکادییق على حسب ما قلناء 
وجدناھا تسقط في هلا الشرك كلا اكثفت بحل مشاکنها الخاصة الٹی لا تشخلء في احقیفة بال آحد 
على الا طلاق, 

اما لو عدنا إلى الادب. فاننا سنجفہ يتبنى اطروحة الد الأوسط ويؤمن بالفکرة القائلة إن خير 
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الامور آوسطها. ولمل هذا ما يحل الادب يمتل موقعاً وسطاً يبن طریقتین متعارضتین في تتاول ؛لشاکل 
الملصة العاجذة آفصد الطريقة الماشرة الآنية السخیفة من جهة والطريقة العلمیة الأکادییة الیٹھاہ 
من جهة ثانية . إن تفادي السقوط ق السخافة والبلاهة ليتطئب من الأدیب بذل جهد كبير خلق المسافة 
المناسبة التي بها يحافظ على الوشضح الانسب ویجتل المحل الاتسب الأوسط. ولکنء هل يعني ذلك أنه 
تسارع الجامعة إلى تبتي قلسفة ادبية بستة؟ استقد أثنا في غي عن ابتداع أمثال هذه الدعاوى وإلا كانت 
مزاعمتا حاقات وتحكيات. إن عصرنا يشهد اليوم استحدات أشكال جديدة لتقسيم العمل : أقصد 
أشكال تتراوح بین الاحتراف اٹھنی من جهة واطراية من جهة ثانية. ولعله من باب اطدة أن يفطن 
الناس اليوم إلى أنه لیس من الضروري أن نتتظر من علم الاجتياع أو الفلسفة حلوغیا آلتي هي » في 
ا حقیقةء حلول تنزع عن تلك الشاكل طابمها الساخن وتفقدعا حيويتها ونضارتھا۔ 


فلوريات روٹسر: 
من المعلوم أنه حدث تحول حقیقي فيا بخص تصورنا للحياة والراقع . قبعد أن كان هیجل يعتير 
الفلسفة خلاحسة عمرها على شكل أفكار مجردة ومغاهيم كلية. وکات يستدد في ذلك عل البد؛ الجوز 
لإمكانية حصول الإدرآاك الكلي للواقع ۔ شانه في ذلك شان المثاليين الانان الذين قالوا بهذا الشروع - 
أصبحناء الیرم » نری عذ! الكل ذاته يتفكك إلى وحدات متغردة وحقول مشاكل مفتتة لم تعدء بالرغم 
من عطابعها الضروریء تستوجب وساطة الفکر أو مقولاته المجرحة التتاسقة. استناداً إلى ما قلتاهء 
نتساءل عا إذا لر يكن قد أدى ملا التحول في اعتبار الشاکل العاشة إلى ا حکم باستحالة بناء فلسفة 
نسفية؟ 
بیتر زلوتردیك : 
إذا ما نحن امعدا النظر فيبا ذکرتموہ تبين أن الأمور ليست كبا زعمتم ؛ غمن جهة أولى نم تعد 
تفصح عن تحمس خاص للنظريات الشمولية التي فقدنا الثقة في إمكاناتها التعبيرية وقدرانها التنظيرية. 
ومن جهة ثائية هناك ميل أكير إلى النظرية اخزئية المخصوصة الي نعم من خحلاضا الشاكل وفق 
منظور(۳) جزئي حاص وشديد الوعي بذاته. بيد آننا حين نشخص الوضم على هذا الشكل المختزل. 
فإننا لا نفعل سوي أننا نقوت عل آنقسنا فرصة ادرالك الجاتب الأسامي واغام فيهاء أقصد إن تعتبر 
(۷) المنظور 0اك تت5 تت۴ والمنظررية عسعاطمعجوعط عفھومان حديئان ارتبطا يفكر القیلسوف الالاني غريدريك نيتشه 
٩6۱۹۰۰ - ۱۸۶ ۵(‏ وا یقومان على مبداين ثثنين غما؛ کون العام عفص عا نصا عاي٣‏ معتاساً يقدم نقسه الینا 
على شكل فوضصوي ٦72808‏ بحیٹ تتعثر معه الاحاطة به من كل جوآني. وكون المعرفة متسلحة متنوعة تقوم علی مبدا 
الاختلاف وتتبع من وجهات نظر ختلفۂ لا يمكن صهرما في وجهة نظر واحدة موحدة. دك لا تنش الملاقة بین 
المعرقة زالمی) لی تاها الإنسات والعام (الوجوی) اللي يعيش فيه الا من فال منظور معين ووجهة نظر جمددة 
عادة ما تتهي إلى تغلیب وجهة نظر محينة عل بعری؛ أي !نپا ترئض هوم الكل ۲00۶ عا ومقهوم الكلية ها 
ڈانٹھ 1۳" باعتبارء يعني النظرة الشمولية إلى الأشياء والي لا تقبل التعدد قي للنطلقات أو التنويع في وجهات التظر, 
ومن العثيع ميل! الصدد أن طرح نیتشہ لفھوم المنظور اما جاء کرد فعل عل مفھوع «الكلة» افیجل واللي 
استعان به فیلسوف پیٹاء في إطار المنطق الحدل» بقصد عو آثار الاختلافات والفوارق ودجها. بعد ذلك ؛» في وحدة 
شمولية مطلقة . وقد دفم هذا الآمر بنيتشه إلى التأكيد على میداین أثنين : 
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الوضم کیا هو في ذاته . فإذا تحقق لنا ذلك آدرکنا كيف أنه مهيا جنسنا إلى اغتبار الامور وفق منظور 
جزئي خاص فإننا لا نکف عن تبین أن هذا التظور يحي + تمام الوعي » استسالة التخخص من فكرة 
«الکل» والتجرد منبا (إذا هو کان یمن بقوة التقطيع والتجزیی* والعفتیت). 

وهنا بالذات يجب على الفلفة أن تضطلم بدورها على أكمل الصفات وأحسن الوجوه. ذلك 
أن الخلسف اي الملتزم هو ما يملق لذاته منظوراً دینامیاً يكشفب بنقسه لنقسه عن حدود إمکانات 
تعميمهء أي عن حلود إرادة الْقوة(؟) التى توجههء کا يكشفء إثر ذلك؛ انه يركب المخأمرة بحدودہ 
الخاصة . ومذ؛ يدل على أن مفهوم والكل» ُا يعصمن ا حدود فی ذاته وبذاته. ویذگرنا بحدود عنظورنا 
الخاص مھا كان هذا المنظور شاملا ومهیا بلغ من حقة۔ والحق کل التق أنه لم يكن لمقهوم «الكل» أن 
يكون كذلك لولا أن ثركيبه الاجای يجري في ذاته إمكانات اختراق كل منظور خصوسی و ادعام 
خصوصية تتخیل: بسيب پرادتہا فقوت پا الكل الأوحد ولا كل غيرها, ١‏ 
فلوريات روتسر: 

إذ! ما نحن تتبعنا تحلیلکم ووافقتاكم عليه خلصنا إلى ملاحظة أساسيةء وهي أن الفکر الذي 
لا یزال يؤمن بضرورة تناول المشاكل تاو كليا تھا یع على وجه التحقیقء صرخۂ قوية واحتجاجاً 


ع أل لا وجود لمعرفة غير قائمة على الأويل !أي على وجهة نظر معينة ومتطلق عبدد خصوس. 

ابا لا وجود لتأويل غیر غائم عل التعدد والاتفتاح والتنوع ۔ 

يقول نيتشه ہڈا الصدد : وییدو لي أنه من الاهمية يمكان أن تخل عن غکرة الكل والرحدة وقكرة القرة 
التوحيدية كفلا تام پايا مهيا بلغت حرجة قوعيا, بیدو لي ایضا آنه من الاهمية بمكان أن تخل عن +الطلقات: مهيا 
علا شآنپا. لكنء وق مقابل ذلكء يهب علیٹا إن نقدت العام وان نتخلی عن تعظیم فكرة الکلء (إرادة القوق). 

نستسم ما سلف أن المعرقة سيلان دائم تحكمه علاقات متملجة ویفٹرشی وجود مراكز نظر ختلفة (متظورات). 
تستتتج إيضاً أن کل عاولة لمهم العام نتھي إلى تاویله تاريلا خاصاً بقبل التغيير وعمل دلالات عة . نستعچ 
حيرا أن كل دسرکزه ما هو فی حقیفة أمرهء إلا وجهة نظر مکنة وأنه الدلالات منقاطعة فییا بیتہا ومتكاملة ياتا 
اخعری ومصخالطة اسیانا ٹالٹة . وإذا حق أن تلویل واحداً قد يطغي عادة ویصیح مهیمتا لآن هیمجه عذه تعکس: ا 
ا ِحھة نشهاء قشله فی اخفاہ تاو يلات اجرج مكتة , )م) . 

(6) مفهوم زرادة اثقرة ۸۷۳۸۸۵۰ الا مفهوم اساسی في فلسقة تيتشه پرتبط بتصور اہاسد وبإعادة ؛لاعتبار زليه ضد 
التمجيف القدیم تللروح . وجا أن الباۃ بعد للجل فإغا تعدء من هلب اشھف ارندة قرع . تكن نیتشه - رعل حلاف 
ما ذهب إليه بتر زئوترديك ‏ لا یقصد بؤرادة القرة إرادة السيطرة أو ا حیمنة؛ بل یقصد با رادة الإراعة؛ أي إرامة من 
الدرجة الثانیةء إرئعة هگن التمثيل ها باكهدي والتفوق وئلقاومة رالجاےة دون الشجاه إل عتف أو جبررت . ويعبارة 
لعری. تكرت الطياة زرادة قوة لا یطمها التنافى والگثن, وتوجھھا قرة الزرادة واتعطیم وتبنی عل التصمیم والعزم 
وتبرید القصد؛ فسير عن قوة بحساس اثرہ بانه يريف ذانه وکل ما برتیط پا سد من حیث هو منطلق جميع المقائق 
التي منص الانسان؛ أي عندما تعير عن إرادة الإنسان ما بريده وتجاوزه مرادائہ في أن واحد . إنبا آلاتصار على ائضی 
والخزو تلمرقی لغاشياء وحائية الحسد وترازعه رتوترانه ۔ يقول نيتشه بخصوسں هذا الفھوم: ولقد عثیت على القوة ق 
مکان لم يكن يتوقع احد أن يشم المثور عليها فيه؛ عثرت علیها عند الناس البسطاء افرمفي تخس داللوق» والثين 
ليست لدےم رغبة في السيطرة أو تزعة إلى الحيمتة؛ تلك النزعة التي تبدوء في لب الاحیان علامة على غعف 
داحئیء. 
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ضد ختلف المحاولات الفکریة السائدة الیوم واثتی مكن أن فثل ها بالارعة التفكيكية9؟ وائنزعة 
الشكية . إن هذا الغکر لبعد حقاً كذلك من جهة کوثہ يعمل على فضح رغبة هذه الحاولات في امتلا۵ك 
سلعلة المعرفة وؤخفاٹھا له الرغبة في الوقت ذاته . ما رایکم؟ 

بیقر زلوترديلك: 

و نحن دفقنا النظر ف الأمر یبن لٹا أن تلسالة سجالیة في جوهرها. وبتضح ذلك عندما تدرك 
أن لکل مفکر منظورہ الخاص الذي جعله يلصن عہمة التفكير الكل الشسوئی بخصعہ . غير آنه سرعان 
ما تصحول تبعة التفکبر الک إلى ذريعة بتوسلها کل مفکر يرقض نظریه لم يسهم في بناٹھا فیتفتی 
ال عتفاد فى ما هذا المهوم من قوة تسمح تلمفکر الناقد بان بظهر يمظهر موضوعی عالمی . واعتقتی 
من جهتی : أت السالة تکمن فی هذه التفطة بالذات . إنه من الاهمية مکان أن نحبه إلى أن الموقف من 
فكرة «الكل » لم یققد قوته بسب هدا الوعي اديا بتعده النظورات» بل العکس هو الذي حصلء 
أقصد أنه تم التشديد على هذه الفكرة تشدیداً خاصاً . وخر مال آقذمه يلا الصدد: مدا اراجة الفوة 


وقد نشا هلا المفهرم في هن نبننه نتیجة تأملاته في القضارة اليونانية وها کان یطیعھا من تنافس وإبداع یطال 
تلمرفة نقسها+ أي يطال المجال القكري باعتباره ه كان یقوم عل التأويل وتنافس وجهات النظر . وعكذا لاحظ تشه 
أن الانسية اليونائية تقوم على مقهوم التنائس بصفته مفهرماً مركزياً بحمل في طياته ذرات قساوة ة ورغبة في التجاوز 
والتحطيم والتلذذ بالتصرء لي أنه كان حکم الحياة اٹیوٹانیة في کل أنشطتها ومجالاتها إل حد اعتبر معه فا ولعبة 
وإبداعا ما قشت تسر عن إرادة القوة الي حکمت الشعب الیونای . إن ما قلناء يدل على أنه لا كن للحضارة أن 
تنشا بدوت استتادها إلى رامیال من الدواقع القوية التي یٹم توجيهها نحو العام اخارجی قصد ملکه والتحکم به. 
وتظهر عذہ الدوانم . أوضح ما تظهرء فی الترعة العدوائية اي عرض أن تصیح عنصراً حطم سلطة اثجتمع 
و ند ۽ تحرف بل عنصر إبداع ونشاط رتظلم وانسجام ۔ إنه يدل ایضاً على أت إرادة القوة ليست عقولة سياسية ؛ بل 
هي . عل الاسم مقولة مسر یة ؛ آي اکتشاف ممرفي. کیا أن تمليل عملیة الحرفة ذاته یکشف هن نازع القود. وق 
هذا الصدد برى ئیتشہ أن اع المقیقی لدافم المعرقة عو ملك الجهول وفتح قضائه واقتناص ما بسعفنا على شورق 
حيميته وصمیمیته , وبكلمة واسدخ. إن ععلیات البصت عن ا حقیقة ومقاودة اطا وتز یب الوهم تدل؛ کنها. على 
أن خلف حب تلحرغة یکمن عبد! إرادة القوة. (م). 
زه) عة فلسفیة كل پا الفیشرف الفرسي ككعاسر جاك دربد! روجدت #متدادها في النقد تلقلسقي والفي الامريکي 
العاصی۔ وهي لزعة تستوحي أعيال الفیلسوفین الالماثبين: فريدريك ئیتشہ ومارتن عايدسر محصوصاً اولتهيا تجاوز 
الیتافیز يها من خلال السا عل علمها. وقد قام دریدا بنطریر مقهوع دافنم» ماتا بن جحل منه عفھوماً 
ظسفیاً اتی عليه إسم جائفکیٹء مانا مهغ کیا عمد إل نطق عل ختلف آثار الثقافة الغرية؛ من 
تصوصی فلسغفیۂ وتربوية وأدیة وبطاقات ہریدیة وفنون تشكيلية ومثوت روائية ومسرحية وشعرية. ‏ ۔ وقد دد غرضه 
من ذلك كله في الكش دای هله الآٹار عن +حضوں اليتافيزية! وقدرة هلم اكول أو صہزعاعلى تشكيك هذا 
الحضور او هدعد. فللك تصبح مهمة الفیلسوف مالطوافءء بين هذه النصوس بٹوسل جنیاٹوجیا تيتشه وفیتومینولوجیا 
هوعرل وعدمیة هأينجرء گیا یتوجب عليه ألا يقيم الحدود بين القروه: افلاطوٹ وآدمون جابیس؛ وفیتامریوارطی 
عوسرل ومالارميف دیکارت وفرويدء روسو وکلود يفي - ساروس »تشه وبلائشوء کو سوسیر وفیئیپ سوٹرز. . 
وهو لا عيابد الرتافیزیٹا ايتجاوزها؛ اد الممتاقيزينا أفق لا یدجاوز؛ غھی ملل خللنا الملازم لنا, ذلك يسعى دريدا إلى 
تدویم جرب الكتابة ٹشخفیف وطاة الیتافزیةا وتهوين آثرها بل وترميجها؛ كتابة تكاد تصبع ياتا شعراً عمد البعضی 
إلى نسميتها وشعر دريداء . وما تقوم به الترعة الطكيكية. في الحقيقة, هر هدم التراتيية العنيقة التي آفامتها الیتافی یقا ع 
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والالات اخهنمية الكبرى الواضعة تلصیغ الكلية . فلقد تامس هذا البدا ونصبت هذه الالات كمراكز 
سلطة. فاضحت ثراقب حركاتنا وسکناتتا عراقبة صارمة لا تأنعذها سنة ولا توم؟ بل إن عملها ل 
يقتصر على أن تلاعبنا لعبة السلطة وللراقبة دم وإنما تعدث دلك إلى استهسداقنا استهدنتتا في 
خصو صيتنا + فكان أن ارت قوانا واستسلمنا ها الاستسلام كله حتی التهمتنا لعية الكل هذه من حيث 
لا ندري ولا نعلم . إن هذه الالات لتخنقنا وتحوطنا بقوة رادتہا التي يصعب تحديد مركزها. ذلك لا 
يجب أن تسعد بهذم الحياقة التي تجعثتا نحاکی لعية الرکز ونعيد إنتاجهاء فإن صح ذلك صح الإقرار 
بان الفكر الداعي إلى النزعة الكلية تھا لا يزال يلح على أن يتبوأ مكانة الصدارة في الفكر العاصر . وبا 
لما من خحفة! فكلا ازداد !لفکر الكل قوة اكتفينا پایراز حاجننا إلى الوعي پاهمية فكرة المنظور القاص 
على نحو يكاد يكون رتيياً وملا . 
قلوريات رونسر: 

من العلوم أن النزعة الداعية إلى التشخصیص والتجربيء هي ردة فعل على ختلف أشكال إضقاء 
المنظور الكلي الشمولی على الأشياء؛ ردة فعل تسعىء فييا تسعى إليهء إلى التأكيد على ما هو فردي 
وجزئي . ما قولكم؟ 
بیتر ولوترديك : 

أجل إن هذه النزعة تتقاوم بالفعل کل الاشکال الفكرية الساعية إلى اضفاء الصبخة الحلية على 
الواقع . وإذا جاز لنا التعبير قلنا: إنها تناعض هذه الصیغ الفكرية مناعضتھا لعدو يعد العدة لينقض 
عليها فی أتعركة الآخيرة ا لحاسمة. 


= داشمل الفكر: الحقول/ المحسوس؛ الروح/ الادة؛ الدٹول/ الدال؛ الباطن/ اخارج؛ الجوهر/ ائظھر 
افرکز/ اشامش (۰ . . ) وهي إذ تفعل ذلك تتسائبی إن تجنح إلى مظاعرة أحد شقی الراتییة على الآخر او قلب هلم 
التراتية غلبا بسیطاه لذثك قصر مسعاعا عل اعتاد کتابة جدیلة تقوم بحركة حر وئرمیج للتراتب والتعارفی؛ حرکة 
پعوھا درید؟ ہے والضكيك».» وتقوم عل القدمات العالیة : , الفكر الفلسفی عبثرة عن جلة نصوصی مفتوحف لا 
انساق مغلوقة: تخلق فضكه اختلافیا للكتابة وتحمل في طیاتہا بڈوں هتمها وترمیجھا۔ عب . الفکر الفلسفي صل 
انساق ونصوص مفتوحة مشروشة ۔ ج۔ لا يمكن تفكيك نصوص إلا بخصوص آخری ولا هدم کتابة وترمیجھا إلا 
بكتابة آشری . هذا فیا يخس خوابط والضكيك؟؛ آنا في يمي الاسترانيجية التي بضدها والضشكکیكء فإنبا تقوم 
مل سرکتین متکاملتین: ٦‏ ۔ شركة لب Ree‏ مفاهيم التافيزيه!ا؛؟ وذلك بحل شبکة التعارضصات 
والترائبات الي افامتها البنافیزیقا بین الفامیم وتزییفها, ١‏ . حركة زسزحة !دعصت 0۳۸۷ا ما تم قله حن لا 
دنله الیتافپزیقا من جدہد+ ولك بتسدید الحدود ورسمها وپیلها واقل الفاعیم من مکانا وتسطاتها من صوفا 
رزرع ات0 مفاهيم جدیدة ثتطمیمھا ببا. . . 
اة القرل إن اطشم التفکيکي» عند دریدا قرامة تلتصوصی الفلسقية والادية؛ وسحی إل لشف ما 
تتعلوی عليه عن رزي وتوجھاٹ؛ کتمرکز الذات الأوروبية ورفضها تأغير «جعاتاحه‌بوه بت وفرکزها حول العتل 
ورقضها لا قالله م5مم ووٹمل رعرکزها حول الذکر وتهمیشها للائٹی وآلخٹی والمتحرف اي 
عمداعاتہہچہالت۳8, غير أن حریدا ۶ يكن ليسعي: في ذلك کله. إلى معارضة عنم للرژکز زالذات» العمل » 
الذكرع ممراكر آخریء وانما کان وما زال یسعی إلى التبیه إليها وإثارتها قصد تجنب حبائلها وتفادي معاطيها. (م4. 
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فاوریان روتسر: 

إن ما تفضلتم بقوله يوسي لنا بائلاحظة العامة التالیف وهي ان النزعة الداعية إلي الحداثة کید 
نفسها الیوم موسومة بميسم عالي صريحء تقصد میسم تمجید العلم والتقنية . وإذا ما عن لنا إن نل 
مما هو كوي عام إل ما هو محلل حاص > قإننا ستلقي وجود تیارات اجتیاعیة جديدة تتمرد على نظام 
المجتمع الصناعي الحديث وتواصل جهودها لكي تخلق توحدات صشرى عکوقة على الوقوف خد 
انتوسعدات الخرى صنيحة المجتمم الصتاعي . اعتباراً لا ذکرتا نتسامل میا إذا مم تكن هذه ار کات قد 
سقطتء من حیٹ لا تلري ومن حي هي تجاح إلى إضقاء الطابع الفردي ا خاص عل عام اخیاة 
والشجریق في مفارقة تقليد خصحھاءم خاصة فيا يتعلق بالرغبة في احتکار السلطة وامتلاکھاء فتکرن 
بذلك ناشدة للصسلط وساعية إلى ممارسة السلطة بطریقة غير عہباشرۃ؟ 
بيتر زلوترديك : 

آعتقد أن فهم مأ جرى رهن بإدراك الطايم التناقشضيی ا دی للأعور دك انب لو قمنا بتفسیم 
سيرورة النظام الرأسالي إلى مجالات فرعية أدركنا كيف أن المجالين الإداري والسیاسی ۸ يسلا ابدا من 
وجود ٹزعة مركزية سلطوية داخلهيا. غير أن هذه النزعة ذابا تحتضن ١‏ في الوقت نفسه وداخل السياق 
داري والسیاسی ذاته » مسعی التامركزية والتعند. وشي ذلك تجمح ہین طرفي متناقشین ۴ 31 
واحدء أقصد الركرية والتسلط من جهة. واللامرکزية والتعدد من جهة ثانية. وکن أن نقیس على 
ذلك ایضا ما حدث في الجال الاقتصادی . قلقد وجدت, على الدوامء نزعة ليبرالية حکمة البتيات 
ومتراصة الارکان, نزعة استطاعت أن تکسر المركزية وان تنفذ إلى جيم امجالات با فیها الجال اللي 
اکسسته الرسامیل الکبری. ویرجم الفضل في ذلك إلى کون الراسیال نفسه عبارة عن سيرورة تحددیة 
ووئنیف إن جاز هذا التحیبر. إنه ينبقي أن نكون عل بينة من المسألة التالية . وهی أنه حيثأ يوجد 
اقتصاد أحادي القطب أو مركزي : كيا حدث في الشرق. فان الأمرء بخلاف ظاعرهء لا یتعلق بعملية 
رأسہالیة اصیلة وإنا پتراکم صناعي اعتراہ التحریف واعتوره المسخ ‏ 

لیس الررآسیال غبباً حت يكوت أحادي التوجه أو احتکارباً بالڑطلاق . إنه يمتلك ‏ مقاب احتکارہ 
للسلعطة والمعرقة وسھ رما في پوتقة واحدة ‏ مبد! ثانيأ ذكياً يتمثل في تجديد نفسه وتفتیت سلطتہ وتنويع 
محرقته عن طريق سعيه ا حٹیٹ انداتم ی اکتساح السوق واحتکارعا. ومن ألبين بذاته ف هل 
الشان أنه حیئیا تسود السلطة الركزية الأحادية القطب يعم فط واحد من الفساد والارتشاء؛ وحیثا 
يقترن الرآسیال بالعمل التجدد والسلوك المنفتح يصير بالامکان التأمر صد لعبة الاستكار وتحویبرها 
بتأليب اقباط فساد سد آشعری. إن هذه اللعبة التعددية اللاأحلاقية تتبح لنا فرصة التعبير عن حربتنا؛ 
فاقتصاد السوق پسمح بتناقس سلوکات أناثية متعدعة تماما کیا يحدث عند الترویج العفوتی ٹلرأمہالء 
فتكون عله الترعات اللاأحلافية الباکية عن هذه السلوکات ميالة إلى التجابه فا بينيا وال لد من 
مفعول بعضها البعقى , 
فلوريات روتسر: 

هناك حقيقة یصحب علینا ٹکراتھا اليوم» وتتعلق بصدق النبوءة ال قال بها عارکس وتتيا پا 
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هيجل على نحو مغاير» أقصد الزعم بان مسار الراسيالية هو من القوة والفعالية ببحيث يظل قادرا على 
أن یقصی؛ على الاقل, ختلف أشكال آلحیاۃ واصناف المعرفة الي تكون سائدة فی زمانہ. ما رأيكم في 
ذلك؟ 
بيقر زلوترديك : 

أنا لا أعتقد أن سيرورة الرأسالية تدخل في تصارع صريح مع تلف التشكلات اللامركزية 
اللختطفة ماما عن الركزية التوحيدية الواثقة بنفسها أشد الوئوق. ولك آعتقد. عل العكس من ذلك > 
أن السيرورة الرأسيالية تبني قواعد وتقيم اسس کل تايز سقيقي » وفلك بوصفها قابلة لأن تتوافق مح 
العام الراسياي العالمي السائد. وإذا كان التعمیم قد تحقق إلى الآنء على مستوى افکار الناس الي 
غدت , بقعل ذلك: متشابہة موحدة. فان ما يعمل الرأسيال على حقیقه , اليوم » عو اولة التحميم 
على مستوى الواقم» اي حمل تئف أشكال الواقم في ختلف أنحاء العام عل التشابه والتياثل. وعذ! 
الامر یفرض علی كل غط خاص من أغاط اة أن پنجابہ مم ثراء هذه النزعة الكونية الجديدة بالاعتماد 
على إمكاناته المتجددة وقدراته للتعددة. لللك أرى أن من بين مظاهر عدم فهم الرعي اثلامرکزي 
للات سوه تقذیرہ دنا قد يستفيده من مساهبته في هذا لول الذي نشھدہ الوم والذي يقوده الرأسياق 
ذانه . إنه من المفيدء ببذ! الصددء أن نتنيه إلى أن التخي بالانتصار الاک لثرأسالية . هذا الذى اوحتب 
به ريشة مارکس نفسھاء 4 يتحول بعد إلى ترنيمة تأبين20. 

ولعله من الطبيعي أن با زمن على بعض الناس یرفعون فيه عقيرتهم بالصياح ویص رخوت قي 
وجه هذا السار الرإسيائي العالی الاجباري الضاغط بقرفم: وکفی! لم يعد هذا الاسر يعنينا في 
شيء!ه. هنا اتسس طريقي إلى مذهبي . وهنا یکمن جاتب أساسي من النزعة الکلییة؟ التي وقفت 
تفي للنقاع عنبا. فأقول: إن من حسنات عله النزعة نها تجرد فينا الحمة إلى مقاومة هذا الست الذي 
(45 يشير بیٹر زلوترديك هنا إلى ما ورد في کراس کارل عاوکس وفريدريك انجاز البيان الشموعي من حديث عن والتصارہ 

ال أسيائية . وإشارة إلى إن عذا الانتصار سیتحول إلى «هزیده تاريية . يقول مارك وانجلز متحدثین عن اتتصار 

الرأسيائية : دلقد کان حفاظ ئف الطبقات الصباعية السابقة عل غط ربنم القديم شرطا ارلا توبجودها اما 

الیوم. فزننا لفحظ أن العصر البورجوازي اختلف عن سابقه من العصور من حيث کونه عمد إل قلب طرق نیع 


تلا وتغیر النظام الاجتاعي تفیرا شاماد : إل حرصة أن هذا العسر أبس ععر التبدل والتصول باعتياز؛ 0 
کل العلاقات الاجتاعية ڈاتقلیدیة ا مامدۃ وکل التسورات والافکار المبجلة للعظّة سرعسان ما اعت (۔ . 
والدقمت البورجوازیق بفعل حاجاتها إل موارد جدبدةء إلى غزر العالم بأكمله (. . .) فاعطت طابحا گوتیا شموا 
للإنتاج والاستهلاك (. . .) وسطمت فلعناعات الوطنية محطیاه . ويقولاث متسدثين عن «ثرنيسة تأبین» بیس 
وإن الأسلحة التي استعملتها البورجوازية لمساربة الفبودالية تتحول اليوم ضدھاء إذ ل تصتم البررجوازية فقط 
الاسفحة التي تقتلهاء وف إنتجت ایضاً الرجال الذين يستعمثون هذه الاسلسة؛ أعني العيق (. . . ) بيدا تکون 
البورجوازية قد ابیت حقاري قبرھا. ون ابیارها وانتصار الب ولیتاریا لأمرات وئردآن لا عالة. (م) . 

رب الترعة الكلبية عصواجین !سم مدرسة فلفية يونائية قديمة تما الفلسوف انحن 848:80۰ جتاعث جرال ٤‏ - 
٦+‏ ف. ,م ویسی آتےاعپا ‏ رالعلین؛ دبا عا اہم کائرا تییحوثء کہ وکلابء فيك الآراء 
الأعتباطية رائلامعفوئة التي كانت تنيع لبا العامة. کیا أعہم کاتوا پمیشون وعيشة الکلابء وفق ما عليه عليهم 
الطيعة وتشر سه التصيزة والخريرة؛ متجاعلین كل ما بدعر إلى اخشمة أو ا غیاء العام وکانت أسلستهم «التربویقه = 
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کت اود ùf‏ رق ليسا وأو حفيقة حقيفة : وعي اننا لا نرفض أن يغدو الناس مواطنين عالین في نظام كوي 
عام . بل کل ما قي الامر أتنا تسعى إلى أنه نصیح مواطتین على الوجه الأحق الآکمل ؛ أي مواطنین 
پاچ ادم وأرواحنا لا جرد أشباح #ضعون رکز تذدیرے الإمعريائية وتتنسكم فيه آلامہا الجهنسية ! إننا نريد 
أن نصبح ذراتاً قاعلة في صنع أحداث کوکہناء وتالا م تتو فر لتأ عله الشروط متضافرة فان من الأفضل 
لتا أت رفش کل تواطژ عم هده المواطية العالية الرائقة ‏ 
إن النزعة الْكلية ترعة عواطنة عالية تفس الانسان الترحد. لك آعدها تورة للعقل على 
العقل ورفضاً للبلاهة العلمية التي تسجن الحياة في حدود ضيقة ب کہا اعتھا مجابهة للاغتراب الناتج عن 
سيرووة تقلم المقل : هلا الذي ما فیء يضعف أسس الحياة ویفقرها مما خطه من أهداف جردة خالية 
قلوریان ر وسر : 
إن ما سمعته الأث یدقعنی إلى أن اطرح التساؤل التايي: آلا تری معي أنه يكن اعبار النزعة 
الكلبية ردة فعل متطقیة على العقلانية وإعادة بناء لكل ما بهدمه العقل وهده؟ 
پیر زلوتر دیب : 
لو نحن سلمنا جدلا با تلعب إليه من کون التزعة الكلبية إعادة بناء ما پدمره العقل الجرد 
ورص ما يبدعهء للزمنا التسلیم ایضا بان علاقة ائنزعة الكلبية بالتزعة العقلانية جرد علاقة تکاملية. 
وهذا التصور الجدلي للعلاقة بین النزعتين تصور مبالغ فيه لأنه بیعل من الاسهام الكلبي في تاریخ 
الفکر الم نساني جرد عملية إحياء وبعث. واحق أن النزعة الكليية هي ؛ بدل ذلك كلهي شکل قلقي 
اصیل یسمح للرغبة فی الحياة بان تعرب عن خانبا وعن حضورها ومعنی ذلك أا تدعو الانسات إلى 
أن يظل حادیء الطباع صارم الشکيمة صاق السريرة حتى لو حقق کل عرامه في اغیاه. نبا تدعوء لی 
= في الدقام عن أرائهم رتصورائيم للحکمۃ وا لیاۂ الاجتيامية متسثثة في الم !-ة اشخلة بائلیاقة. والسخریة تفاگرة 
الجارحة , وجابیة الجمهور اة مباشرة. 
وقد سعو! من وراء ذلك كله إلى إيقاظ امم وقضع التفاق الاجتباعي وبیان لاممقولیة الأعراف الزائدۂ عل ما 
#لیه الطبيعة والمشالية ژل عمد افيا لا بنشبه العقل بپطلیه. قاعلتر1 خرب على تقانید بیع رغاخوامواضسعاته؛ 
سوام تسف الامر بالآراء الاجتياعية السبقة أو القیم الأسرية. كنا دعوا ال اعنیاد حياة البساطة وشخف العيش و إلغا 
!دود بين الیلدان إلى حد أن دیرجین الکلبی, کان جیب سين يسال عن وطند: وانا مواطن عالي» . 
ولقد عاصرت هذه المدرسة جموعة من مدلرس دالستراطین الصفاره, ك عاصرت ثلدرسة الافلاطوتية 
واتتیت الانتیاه إلى روح فلسفة سقراط تعابة فیا يتل بفهوم السخریة؛ حي داعت ہا إل حد الصراحة 
السرجة المخجلة , بل والإهانة والتعیضء معقدۂ أن اعت ا حقیقی لفلسفة سفراط عو الزمد واعتاد العقل 
«الطييعة الیل في جئہة الخائید اثرئة البائية , 
ومن اللاحظة ارم أن التزعة الكثبية غقدت ما كات بعد بالاسی خایتها, نقصد العیش وفق اد الطبیعة 
والفعرة؛ تكنيا سافظلت. ۽ في مقابل ذلك. على الصراحة التى تصدم السامع والاثارة الي تقجل قلضور والتسدي 
اللي پسٹھٹر باعراف الجتمع وعندانه . - (ع)- 





+ 


إلا ینساق وراء الأهراء ہُو الأنظمة أو الانساق بخلك سی لا بفاجاً با لا مد عقباہ فیشوب حیاتھ 
الکدر وتستحيق حزينة لا تطاق. إن صاحب آڈلزعة الكنية پعارضی هذا سای باعتياد الفانون 
الطبیعی لدیونیسوسی(* أقصد قانون الرغية الصارمة الحادئة التي غتلت الانسان تجاه الحمياة . 
فلوريان ر وئس : 

لعل ما یز التاریخ الألمانل عن بقية تواریخ الشموب الأخرى كثرة امسن والفواجم التي ابتل بها 
الشعب ال گان والی اضفت على مشاكله طابمأ عاصا . ومن بين التحلیلات التي تناولت التاریخ الألماني 
اخدیث والماصر تلك الي زعمت إن الياسة التوتاليتارية الكليانية تاج طبيمي للمشروع الفكري 
الضخم الذي قدعتہ المثالية الألمانية. مزال هو التالي : لو غضشنا الطرف عن النظر إلى صلصة 
الفاشستية في علاقتها بالمجتمع الا واقتصرنا عل اعتبارها من جهة علاقتها بالفكر الفلسفی ء فهل 
يصح ازم بأنها أصبحت متجاوزة على هذا المستوى؟ 
بيترو زلوترديك : 

لیس في إمكاني البت فيا إذا كان في وسع مواطن آفای أو أي إنسان آعر أن يسي بسهولة ويسر 
الأهوال والفواجع التي رافقت مذابح التفتيل الجماعي قي أثانیاء والتی وشمت ذاكرة الشعب الگا 
بجراح تميعلنا نشك فیا إا کان بإمكان آلرء أن يتماوز هذا الخطب . وق رأبي » لا مکی أن تسعد 
ينلحظة النسیان الوحيدة الي سيتم قيها دفن الماضي » والٹی يحتمل إلا تلوح في الافق إلا بعد مرور زمن 
طویل. إلا إذا تم سحق رعق القوى التي كانت وراء قيام معسکر التعذيب أوشفيرة2 لکن عل 
غلك فسلا أن نامل حدوث ذلك ونحن تحط ۽ یوماً بعد يوم » تناميا تنقوى النازية ؛ يناميا يبدو أنه يسر 


(۸) دیوئیسوس ٭90ل10800 هر إله السکر والحيق والتحول الأبني السرمدي. ومر إن الإله زیوس ا24 وسیعیلی 
306 اكرأة البشرية ‏ وتحکي الأسطورة !لیوثائیة أله ققد صرابه وعقله بعذما كلدت له زوسة زيوس الاطة هرا 
۶٥ء8‏ , ومنڈ ذلك ان وهر هيم عل وجهه في آرٹس أفريقيا الشمالية وأسيا الصغرى يرافقه رعط من ؛لخلوقات 
الغرائبية الشهواتية؛ نقصد ععبابة «الستيره 8505 عم وهي مخٹوقات نصفها الاعی بشر ولصفھا الأسقل ماعز 
کیا تقعبد :الباشنت» وا معات دا عضا وهي غلوثات لا هم ما إلا السكر ولجون. ودپوبسوسی. في غییته هذه» 
يدشر قيم العريدة والفسق وحب الخياة اللاهية العایثة زى أن جين وقت عودته وقد تلص من حقہ وجنونه . 

وقد ولت اسطورة عیرتیسوس إل عقھوم فاسفي يدل على موقف من اطيةة بفضل اجٹھادات الروعنسیین 
لالات والفيلسوف نتسه ؛ وهي اجتهادات بقدر ما وقفت عند عدلولات الاسطورة بقدر ما تباینت تأويلاعياء فاقد 
رای اثرومنسیون» وعل واسھم الشاعر الألمني الكبير عولدرلین. في حیوئیسوس الإله الذي يه مفهرم «النيية 
ووالانتظارہ ودالعونة» + أي غيبة الآنمة رأفولما في الازمنة ا ية . وانتظار البثر عودا آخر الازمنة انتظار لمن 
للمئغل . أما نيتشه فلقد رأى في دیونبسوس تجسیداً لتصور ثوري وماساري للحياة يعارضى التصور الأبولوني - نسبة 
إلى الله آہوٹرن «عامجچه - القانم عل اال الصاق السريرة بالنظام اغادی: والقياس اللعتدل والقانرن الصارم ؛ 
رای فيه اثرهب والنشوة القاثمين عل خرن القواعد وتجاوز حدود الفردء الإقبال على المياة ورفض ؛لتصور لا تعلاهي 
الاخلاطوی غا؛ رای فيه تقريظ فد ودم الروح ثثریضةء العزوف عن العرفة الثالية والاقیال على الفعل التي » 
رقض اغیاة اليومية التمطبة المناسية لاحلاق العبید والإفبال عل حیاء إرادة القوة القاسية الاساویة . (م). 

زک اوشفیتر لمعف سم لقرية بولوثیة آنشیە فيهأ سنة ۱۹4۰ معسكر تعذیب نازي ارتبط بدعوة داخل الخهالي» 
الذي ارتا التازية والقاتمة عل الإبادۂ الجياعية للاعداء. تقدر عض الفراسات عدد ضحایا بثلائة ملایین: ملیون = 


لکش 


ی ا حباء ععاکس تیاه دفن المأضي ونسیائهہ؟ ہلا من جهد ومن جنهه 2 ار آری أن التساول عم !13 
کان یسح الواطن الا انی ان یکون لتفسة 27 فلسفياً حول قضية أوشفيتز مردود 1 ٹساڑل أعم يتعلق 
جمعرفة ما إذا كان يإمكان الفکرے بصفة عامة أن يعير عن فواجع العصر وصروف الدهر بکل دقة 
وإبانة . 

نه من الخائر أن تكون المذاهب النسقية الکبری محاولة للتفكير في فواجع الحیاة من لدن ؟ناس 
أتيكتهم اراح وأربكتهم الأهوال الي كانت تبزهم في أعمق نایا كينونتهمء قبادروا إلى مدآواتها 
بالانكباب على انجاز تاليف نظرية ووضع تركيبات فكرية جبارة أتاحت طم فرصة التطلع » ولو نظريأء 

8 تقدیم إمكاتية ند اواة لب اراح وتبميلبها. هذا أعتير التقد ألو بيه إلى ھڑلاے ا#ساتنت اقصد 

اساتذة الفکر نقداً صبیانیاً ما دام يقوم على البالخة في تقدير دور الفلاسفة واعتبار فعالتهم . بل إن 

اعد أونْك الذین یزمتون بوجود اسان الفکرڈ٭'؛ واهین إلى درجة إن آمرهم عندي يشيه أمر الصبي 

الذي يعتقد ع وا أن آباه بحر زاحر من العارف والعلوم . 

اعتبار] گا قمل ؛ إستطيخ ادزم بانتفقء وجرد علاقة سيبية بين الانساق الفكرية ور کات 
السياسية التار خیة , فحق لو سلمنا» جدل. بوجود هذه العلاقة + اھا لن تعدو أن تكون علاقة تساوق 
لا عبلاقة تأثير مس وو فاق يقتضى منا أن نقول. بعد استبعاد کل تعالق سی إن التاهب 
الخبری لا تشر مع ا حرکات السياسية إلا في التعبیر عن هذه البلایا . ويكفينا تدلیلا عل ما فلتا أن 
تقذ کر بان سے 3 نکر یوم من الأيام » سيب فيا یظهر على حائنا من عروب من الا لام وار اج 
< وتصف من الیهود والبقية بولونیون وروس وغجر۔ إلا أن عنم الإحصاءات وكذلك غرف الغاز الثازية لا تزال تحوم 
حرطا الشكرك , 
لقد استسمل لفظ «آوشفیتزه في الفكر المامی تعصوصاً لدى الفلاسفة البهود. كرمز لليربرية النازية 
والاستهتار بكرامة الانسان. ویشخص ادورنی. الفیلسوف ؛لیھودی الالمان السام جلائة إسم آوشفیتر في الفلسفة 
المعامرة ة بطرحه للتساؤل التاني ؛ وهل بقيث فرصة للحياة آمام من نجا عن آوشفیتن, أو عل عمق له أن يعيش وقد 
كات عمكوماً عليه پالاك المبرع؟ إن اٹرعب والشقاء يسيات الساریخ البشري ۽ وسا الفاشستية إلا خروة الیؤس 
واتعذاپ . إن جسيم الشر قد مغر فلم في لوشفيانء وسیلل في المستقبل يلتهم ضحایا جنحا, إن جرد حدوث ما 
حدث ینل, صل الرغم من ابلوانب ااضیٹة في التراث الفنسفي والفي والعلمي: عل أن ما وقع يمني شيئاً أكثر من 
القول : إن العلوم او الروس أو الثقافة , ٠.‏ لخ قد عجزت فعلا عن تغیبر الیشر والتاٹیں على مسار حپاء عبم تاثیراً 
إهابياً؟ غالثقافة البشرية كلها لا تعدو أن تكون, بحد ماساء اوشقیتز وما ترتب عن ذلك من نقد ومساءئة» جرد فضلة 
وید . (ع)۔ 

(۱۰) ظهر مفھوم دأسائثة الفکی ستنععمع8 مہ اوت عم شلال السيعيتةت في فرنسا واقترت ظهسرره بتبحلیل ۔ثطة 
الخطاب والفكر وكيقية توجیہ القول نسو الفحل . يفول عاغ التفس الفرنسي جاك لاکان قوعم دوجو[ ز۱ ۱۹۰ - 
۱ء ريثا وجد خطاب رفک فاعلم ان وراءهما أستاذية». 

ولقد استخل «اثفلاسفة ادد وعم جاعة من اللغلسفة الشباب العادین لثارکسية, هذه الغكرة قصد الربط 
بين التصوص الفکرية والوقائع الاجياعية السیاسیةء على اعبار أن افکار الفلاسفة الکسار (آسانلة الفکر ممر: 
naires 3 pener‏ أو الأساتلة ائروحیون وت ما مي في نظرهمء السوولة عا بقع من حداث سياسية 
کبری یمرقها زمنهم والزمان الذي ياي بعدھم. يقول أندريه چلوکسیان تمس ۵6 في كتاب اساتلة 
الفکر : «إن التاريخ پتقدم وتطور بصعم کتاب» زمي .)٦٦‏ ویضیف: عإن آية حكومة لا چنا ان تستمر في » 


¥ 


بين غالب نزعة التدمير والجمنون . قطبائع الئاس فی تحمل الالام مخطفة إذ مهم من تخفف عن آلاعه 
بالارتماء في أحضان السیاسق ومام من مجعل منبا حافزاً إلى ارتکاب ا ری ومنهم من يعير عتها 
بالقول القلسفي . وهذ! يحني أن وجود تفاعلات بين الأحداث لا یقتشی أن تکون التفاعلات محابعة 
تبایما سہییاء کہا يزعم عنتقدو أساتذة الفکرہ بل کی ما في الآمر أنها أحداث عتزآمنة کا ذکرنا. وزذت: 
إلا یزالء بعد هذه البينة. جال للازیمان بہراعات وتحكات متقدی آسائدة الفکر؛ أقعد القول إن فکر 
الأسائذة هو صانم الزسرياليات؟ 


فنوریان ر وئس : 


ألا تری معي أن الانتقادات الموجهة إلى إماتذة الفکر الامان لى تحلء مع ذلك حون أن نئمس 
حضوراً بارزاً ومستمراً لفلسفة الائية ية المعالم واضيحة الرسوم؟ 
ہیئر زلوترديك : 

أجل , كتمص لا زلنا نشلسف هنا في الانيا وفی منہج خاص يجعلتا نحفظ في ڈاکرتنا الحیة التقليد 
القديم الذي رسخته المذاهب المثالية الالمانية والذي صرنا به نمزج بين التقکیر الفلسقي والعقيدة 
الدينية ۔ ويطبيعة !شال ء يمكتكم أن تلاحظوا مدى اختلاف هذا اليج عن اليج التبم في بريطانيا أو 
في غيرها من الأفطار: والذي یقوم على الفصل التام بین دور الدين ودور العلم. لقد حافظا على 
الصلة بين الدين والعلم ترا لوجود علاقات ودية بين الأشخاص ونظرأ لکوننا تسلمنا من اثلاهب 


= السلطة باعتیادھا على السلاح وحده ونا باع ادما عل ما ثلقول ژالنتصس) من تأثير عل الغير کذلگه رس .)٦٦‏ 
ویقول اہضا: وإن النسوس لا تصلم لارسة السلطة وحسب. بی هي تلك البأرسة ذاتها. اي التصوص تستعید 
فارتیها: زا أكثر من جرد قیود الاستعباد. إنها جز من الاستعباه نفسه . إنها قوي عسكرية نظامية في ذهن أولتك 
الاين وها رسي ۱۲). 

إن عا سلفب ذکره يقر السبب الذي حمل اندریه جتركسان عل الربطء من جهة. ہین نصوعی القالاسفة 
المثاليين الألمات ڑمیجل وقيشته على وجه ا خصرس والتازية, ريين نصوص مفرکس والستاليتية من سهة ائية . فالانیا 
القرن التأسم عشرء لايا اللستة الثالية الکلاسیکین. هي السژولة الاو عن ظهرر النازية ومسکرات التعذیب 
بفعل فلسفتها اثرسمية المجنة للشب الآثاني وللوٹنڈ للتزعة الفومية . بقرل چلوکسیان: وژن القرن الاسم مشر 
الأمان هو اللي مهد الشورة الوطتية الاشراكيية زالنازية؛ وارعصی ببا. . .> زم 4۷). إن حیجل, ینایم 
چلوکسان. عو: اول موف فيلسوف» یقتم خدماته الفكرية ٹلاولة؛ فیکون بللك القیس انام لستراط 
التشكك اثرافض للتسالف عم سلطة زمائه . وهو عندعا ارتضي لنقسه فعل ذلك انتهی إل مويل الغلسفة من دمسالة 
خصوصية: إلى «مسالة دول فعجل ب ہاثوت النظري لسقراط المتشكك». إن لان حال عیجل يكند یعوله: 
«لیس لديا الحق أن نشکك في العذم الفلسفی بعدما ابح هذا العلم ملم النولة بشکٹی رسعي. ولعل هذا تفسه 
هو ما اده فيشته ين قال : علق بدأنا التفلسفب میرن متمجرقینء الكننا عفدا بعد ذلك براء‌تناء. عع علا أن 
«الكوصيطوه الحديد لأسائقة اثفكر دعل في اليدا التالي: رأن نفكر معناه آن سیطںء۔ وعو اا ینسل: في الپایقف 
زی الحقيقة التائية: «أنا أفكر إذت اثديلة مرجيدة» (م). 

تلمزهد من التوضيحاث انظر: 
,۰ جومم 0 poche, NF 5327. Paris, Bd.‏ عل میا Le‏ مسر تام .7 Andrë Ghacksmarn.‏ - 

۱:۳ 


المثالية الألمانية طابع الشكير الزدوج الذي پصل الفکر الفلسفي بالفگر الدینی . و یبد ال تشن التیار 
ا لیحار بقي الائان تزع وجودیة درامیة تعکس بعد] دیا 7 العام واضح الرسوع؟ 


زانتھی) 
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الفصل السادس 


تقادم العهد على مقهوم الحدائۂ 


تقديم . 
- حوار مع ھانس بوهرینچر . 
د تصسميمة : القول بالعدمية , 


1552 


تکحیم 


لعل الفکر الفلسفي الاماني سائر الیومء كما كان في ماضیه. إلى مجدید الصلة بتاریخ الفلسفة 
القدیم ۔ ولا عجب في ذلك فالالان عرفو طيلة تاریخ الفکر الغري الحديث بريادتهم في میدان تاريخ 
الفلسفةء لکن عودتہم إلى ا حفر في تاریخ الافکار الفلسفية مشروطة الیوم برژی وآهداف ودوافع غير 
روی وأهداف ودواقع الأمس؛ نقصد إن علاقة الفکر الفلسفی الألماي العاصر بالٹراث الغلسفی 
شهدت بعض البدل والتحول. وهو حول وتبتل يبعث عليه سببان على الأقل : الاو أن قراءة 
امعحاصرین تاریخ الفلسقة العدعة حاءت عادفة وس اة ہل باشجان خاشضر و تقو أعل شوئها أفكار 
الماضي علّها تولد شیتاً يسمح ها بادراله ازسة هويتها الحاضرة القائمة . وعدا يعني أن قراءتهم لم تعد 
كيا كانتب عند أسلاقهم ء أكادعية وبارقة؛ تحص التصی اتدقق القول فيه تار يا وفیلولوجیا۔ والثاني + 
مقاده أن قراءتهم عدت بان تطفو على السطح مهمشات تاريخ الفلسفة ومھملاعتہا؛ نقصد ختلف 
والتيف» الفلسغية القديمة التادرة التي لم يكتب لا أن تمتل الکان اللائق بہا في «متسف» تاریخ 
القلسفت والي صورهعا ثنا الاتجامات الأبيقورية والرواقیة والشكية والكلبية. . . هکدا إذن نجد 
آنقسنا أمام جيل من اللمتفلسفة؛؟ جيل لا تختلف قراءته لأفكار للاضي عن قراءة الؤرخین المحترفين 
وحسب. پل تيل أيضا إل تكسي الحقخلیذ الذي رسخه جيل الأساتذة. من عایشجر إن هاي رماس ع 
والدی اعتاد أن ينيل من تراث فلسفي بعینه . كالثالية الآلمانية أو الفیٹومیتولوجیا. لقد آثرت هذه 
الشبيبة المتفلسفة أن تاور التیارات العلسفیة القدية وأن تعملء فی الوقت نفسه على بعثها من مقيرة 
الأفكارء فتتففی عتہا الغيار وتخلصها من مضار الهار. وهعذ! ما أقدم عل فعله کل من بیش 
ژلوتردیكء الذي استحضر ديوجين جين اللي وأودو مارکفارد الذي نادی بالشكية السرونیة«۳) 
وعانس بوهرینچر الذي لا يكف هن التشقم بزینون وأبيقور وشیشرون وسنیکاء أي على ائنبل من 
الدارس القلسقية اليونانية والرومانية المخضرمة . 

وعائس پوهریتچر رمز من رموز التجديد الفاسفي الذي طال تیاه الثقافية الالانية بعد أن 
ألحذت المنظومة الفکرية الشيوعية تنہار۔ وعو یشکنی, إلى جالب بیتر زاسوترديك وآودو مارکفارد 
والاخوین بومه» اليل الثالث غسمن اجیال الفلاسفة الذين تعاقبوا على انیا هذا القرن؛ نعنی جيل مأ 
قبل ارب العالية الثانية واللي بثله ایدموند موسر ل اءعععن] تفص (۱۸۵۹ ۔ ۱۹۲۸ وکارل 
یاسیرز ۱۸۸۲ )۱۹٦۹4-‏ ومارتن هایدجر (۱۸۸۹- ۱۹۷ وجیل ما بعد اخرب العائية الشانية 
والذي يمثله کل من هانس جورج چادامیر وکارل أوطو آبیل ویورغن هابرماس وغبرهم . 
)١(‏ أنظر تعس اخوار مم بیتر زلوترديك ضمن هذا الاي (م). 
(۷) أنظر تصن الحوار مع اودو مارکفارد ضمن هذا الکتاب۔ (م)- 
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ويبدو أن السار الفكري لبوهرینچر اتسمء ولا يزال» بكثير من التقلبات؛ فلقد إيتد] مسپرته 
الفكرية بالاجذ عن زعيم المدرسة الكانطية الحديدة؛ الفیلسوف للالاني فیلهلم ديلثاي 17 ۸710 
و1 (۱۸۳۳ ۔۔ ۱۹۱۱): كبز أخل بعد ذلك عن الفیلسوف الامیب الا مان الفرنسي الخضرم برتار 
چروٹیسن ۳ہہزطا ت0۲0 Bema‏ (۱۸۸۰۔- .)۱۹۵١‏ غر أن ما استهوی بہوھریئچسر في 
الاطروحات الفلسفیة هذه الدرسة انشخاهاء أرلاء يمبحث الانثریوئوجیا القلسفية التي تبتم بدراسة 
وکل ما يتعلق بطبيعة الانسان من حیث عو کائن يملك جسداً وروسه(6۳؛ وتركيزهاء ثانيأء على 
التراٹ الفلسفي افلينستي افتمثل في الفلسفة اليونانية ‏ الرومائیة والزاخر عافور الاقوال وبدیع الحکم 
اجه مش کا ساغها شیشرون ۳208 ٠١ ٤(‏ - ۲ قبن وسیکا 5686006 زالقرب 
الأول الیلادی) ولیکتیتوس ۳:4۵ (٥ہ‏ ب ۱۳۰ م) ومارکوس آورلیوس عاغعنفف 350 (۷۲۱ - 
۰ م ولوکریتوس 12۵00 (۹4 - ٠٥‏ ق۰م)ء کیا جاءت متعلقة بالانسان ناظرة في ذانه وأعياله 
متأملة في حياته متطلعة إلى مصيره. يقول برهرینچر : ولقد أقدت کثیر! من احتکكاکي بیدا الدب 
الفلسفي ء وتبينت للمرة الأولى أنه بامکان الفلسفة أن تظهر بظهر يغوق ما اعتدناه فيها من ثقافة 
خصوصة او صنعة مبوکة . ولعل هذه الإضاءة أنارت لي الطريق وجعلتني أعثر على ضالتي قي عذا 
الأسلوب المتجدد اشتحدت لهذا الصنف الادي الخالص؛ أقصد الفلسفة التي انفصلت عن عقرلۃ 
اللركمة فت مفارقاعبا وتناقضاتها وعہافتھاء ثم جعت أشلاء هذه الحكمة ڈاعہا لتحيد ترکیبھا في أقوال 
بديعةة. ترى ما مضمون هذه الفلسفة؟ 

یز أحد أساتذة بوهرینچر بين صنفين من اصناف تفكير الانسان في ذالف قیقول: «إن تفکیر 
الانسان في ذاته یکن آن یتخذ عسارين انين : ما أن يفكر الإنسان في مجریات حياته فیتمٹل عدارماء 
وإما أن يجعل من هذه اخیاۃ ومن نفسه موضوعاً للمعرقق أي ما أن يطرح الوضوع من وجهة نظر 
اليياة أو من وجهة نظر المعرفة؛3؟؟. وإذا كانت الفلسفات السابقة عن الفلسفة اغلينستية قد سلكت 
الطريق الثاي قانتجت الانساق والذاهی المتحجرة؛ فان الفلسفة البونانية الروسانية للحياة فصلت 
الطريق الأول ما فيه من إمكاتية اقاومة تصلب الفگر وتجمدءہ قي أناق منضورة اخوی متخشية النواة ؛ 
وهذ؛ ما يشر ارتباطها بحياة الانسانه واقتصارها على وصف لويناتها وحسس نبضاتها وقیاس حرکات 
الروح فیها؛ بل إن هذ؛ هو مدلول اعتبار الغلسفة في منظورھا دفن العيش ا حمید الذي لا يقتا یعلمٹ؟ 
كيف نحیا ونس القوانين وتشر القضائل». 

لکن ما السر في اعجاب ہوھرینچر بفلفة الحياة هذه؟ لعلا نتلمس بعضن خیوط الإجابة في 
الظرف التاريخي الثقاني الذي آنتج هذه الفلسفة . فلقد حصر ديلثاي هذه الظروف في ثلائة عوامل 2 : 
يتمثل الأول في دفشل المعرفة ا میتافیزیفیة بالعالم»؟ اي فشل الانساق الفکرية الکبری؛ کالفیثاغوریة 
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والآأفلاطونية والارسطیة في تقدیم أجوية مغنعة للمشاكل الوجودية التي اضسحی الواطن الروماني يعاني 
. ويتمثل العامل الثاني في انتشار روح النزعة الشکیت وهذا تتيجة حتمية للعامل الاول؛ إِذ ان 
تااس الأنساق الفكرية وجمودھاء مخ اقلا الوآقع من بن یدیا يودي + دلا شاك؛ إلى شیوع 
الريبة وسيادة الشك. ما العامل الأخمير قیکمن ف وإحساس الأمة اثروسائية ہالشیخوخاء؛ وهذ! 
ساس تاريخي غبورء إذ كان الفلاسفة املینستیون پعیشون في دولة بدأت تتصدع بفعل هجیات 
ال رابرة وأنتهاء عهد القتوة والرحولة آئ روعائیة . يقو عیجل عن هذه الظرفية: وهكذ؛ صارت روما 
مجمع الآهة ومثتقی الحقائق الروحانية بجمیم اصینافها؛ کتیا لر تستطم مع ذلك. أن شافط شله 
الألهة والروح على سعيويتها التفردةه() . ویطبيعة الخال نتج عن آثار هله الظرقية اتكفاء الفلاسقة على 
سير آغوار الحياة الباطنية ا حوانیة المتوحدة وقبرید اغمة والقصد إلى طرح قشايا الياة والتمرد على 
جتلفب آشکال التجريد والسقية + فكان أن حدثت و«ثورة إلحياة الباطنيقي, وکان إن طت مل هله 
التورة نظرة ذائیة لا تخلو من تشخیص للسقائق وجوآهرها 
إن الرء لا عثك الا إن یمجب لهذا التشابه بين ما حدث بالامسي فی القعرة اغلينستية ‏ وبين ما 
بحدث الیوم في المانيا العاصرةء نقصد فقدان الثغة بالانساق الفكرية الکبری, والیل إلى الروح الشكية 
آنتي لا تکف عن معاودة النظر في الاشیاه وتقلیبها من کل الجهات المکنة. والاحساس التارمضي 
با راح والتکبات (لتتذکر ہذ! ادد أن آلائیا لا زالت تضمد جراح «برابرة برلین» النازیین) . یقول 
اسد أيناء لايا المعاصرين لنا: وكثيرون عم الأشخاص ألذين بشعرون بان تطور العال یستحیل رجا 
اتيا رقوة مهلكة تأي على كل ما تجد في طریقها من أحداث تصہرھا عمیاء ووقائع تبعث في منطقها 
الفوضی قتعبث فیها حى لا يقدر فکر على تعقل بٹیٹھا ولا يقلح عقل: کیفیا كان صنفه ومھما کان عابثاً 
غا في أن يوليها وجهته ا خاصة وقبلته الأمولة. إن هذا العام ليتارجم إذن ہین النزعة الكلبية والنزعة 
الرواقية ؛ بين الموقف البطول الذي لا يخلع لباس التحدي والواجهة وموقف اللاميالاة الذي عادة مأ 
یز مسلك العامة ويطبعهع9؟. هكذا إذنء تستطيع تفهم سر إقدام بوهريثيهر على ائنہل من تراث 
الفنسفة اليونانية ‏ الرومانية للحياة. 
لکن ما ذكرنا لا يتعلق إلا بالبدايات الأول لفكر بوعرینچر: نقصد أنه سرعان ما حولت 
اهتیاماته إلى مبحث السيكولوجياء لا بهدفی الاطلاع عل مبادیء البحث أق کشوفه أو ممارساته 
الاستشفائية ۽ وإغا هلف الكشف «عبا انبث في ثنایا الخطاب السيكولوسجي من أبعاد فلسفية». ويعبارة 
أخرىء إن الباعث على اختمآمه ببذا المببحث هو الکشف عن القلسنة في السيكولوجيا أو ما يعرف 
بفلسفة السيكولوجيا. إلا أن اهتيام بوهرينجر بالسيكولوجيا ثم يثته من طرح التحلیل التفسي جانا 
لاعتقاده آنه لم غالانه في اعد الانسان ماعل !خد حدا يكاد يتحول معه إلى خطاب مجامل ٹلفرد 
ومدلل له»ه. لقد اختار بوهرينجر أن پنتلملہ عل يد احد أبرز النشقین عن فروید نقصد عام النفس 
141 ۰ م .19۳78 Papaioannmz, Coll. FILE;‏ ممتصمعة. جد" عمتصجالط أ Hegtf. La Ralsor dang‏ 
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النمساوي الفرد آدلر :416ھ ۵36۵0 (۱۸۷۰۲ - ۱۹۳۷) الذي اشتهر بأطروحة «السیکولوجیا الفردية» 
کاتجاه سيكولوجي فلسفي یتناول الظواهر النفسية بالامنناد إلى مقهوم ا حیاۃ وبالاستفادة من تراث 
الفلفة اليونانية ‏ اثر وعاتیة تلحياة , 

واخیاۃء في نظر آدلرء تبدف إلى الحفاظ على النفس وتطويرها وإساجها في الجتمم إدماجاً کلب 
أو على الاقل تنب صعاب ذلك کہا آپا تسمی على الدوام إلى ٹاسیس رباط اجتياعي یشکل [طار ھذ! 
الاندماح ولحمته. هذا من جهة ومن جهة أخرى یری آدلر أن اثترییة تلعب دورا كبيرا في تحقيق أو عدم 
تمقيق ماعن أجله وجدت أسأنياة ۽ بقصد أنه إذ! كانت تربية رجل الستقبل تصور له مسأئة الاندماج 
سهلة هينة قلت احثالات الفشلء أما إذا صوٗرتھا له معقدة صعية قويت هذه الاحتالات. والظاهر آن 
ادلر بنی هذه الفكرة على أساس ما قاله سیکا: «إن كل شيء في اخیاۃ یتعلق بالراي الذي ثدیتا عنباه. 
وعل العموم خاب الأمر جنا يتعلق ب وغط ياه لی ینبعە الفرد وسنی على أب اسه توسبهاته وتطاعاته ‏ 

إذا ما تمثلنا جیداً مضامين فلسفة الحياة هذه سهل علینا آن نجد خیطاً رفیساً يريط اهسيام 
بوهرینچر بالفلسفة اليونانية ‏ الرومائية لفحياة وإهتامه بقلسفة ا حیاۃ کیا سطرعها السیکولوجیا الفردية . 
اضف إلى ذلك أن سر هذا الترابط یزداد انکشافا إذا علمنا أن ديفتاي يؤسس علوم الروح ۔ والفلسقة 
جره منھا۔ على السیکولوجیا لأا تيح لنا مكانية أن ونعيش» مارب الغیر بخیالتا وعواطفناء کی 
سمح لتا بان: ونعيد الروح إلى غبار الاضی بفضل قراءة تجربتنا الشخصية الوانیۂہ۔ وعلیه فان 
المقصود بالسیکوٹوجیا عنا السيكولوجيا الوظیقیة التفهمية Comprehensive‏ الى تطمح إلى استکناه 

حياة الفرت او العصر وفھمھا فا روحانیاً۔ 

غير أنه سرعان ما عرف السار الفكري لبوھرینچر حول آخر تمثل في الاعتمام بالسوسيولوجيا. 
وهو اعتیام لم يكن ليجمله يحيد عن التوجه العام مشروعه الفكري + فالسوسیولوجیا التي تأثر ببا هي 
سوسيولوجية العلامة مة الآاني ۔ جورج زيل وهي تتمیز بسمتين اثنتین: تتمشل الأو في استلهامها 
التراث الكانطي ا جحدید عا يفسر سر اغتيام بوهرينجر بها: کہا تتمثل أثثانية في انفتاحھا على القشسفة» 
وھذ! ما تشهد عليه بعض عناوین كتب زيل ككتاب فلسفة المال وكتاب الثقافة الفلسقية. ومن المعلوم 
في هذا الصدد أت زل لم يكن يبحث؛» فی کتبه, عن فلسقة الأكادميينء وإغا كان يقصد بالفلسقة 
مجمل ما انبث في ثنايا ا مارسة الاجتياعية من أفكار موجهة ومبادىء مقرعة: أي جمل الثقافة الفنسفية 
ا معيزة لعصی + ٭ الي تتبدی من خلال تحلیل سلوکات نقسية وأخری جالیة وثالثة دينية. فلا عجب أن 
يتسلم بوهرینچر هذا التقليد فیسخره قي فحص أعبال الغنانين » من رسامين ومعیاریین ۽ متوخياً بذلك 
الكشف عا انبث في هذه الأعال من فلسفة وعاملاء في الوقت دخاته مدا إلزامي ينص على ضرورة 
وإسناد التقلسقب على أساس علمي متين وتجلب ا المجرد والتنظير التوحدی مع فرق بسيط عو 
تعويض العدة العلمية باطعرفة الغنية, 

ولعل الناظر في هذا السار الفكري مجد نفسه آمام فلسفة متشعبة الروافد لکنہا تصب في نہر 
واحد يتمثل في اختمام بوهرینچر بہحث الجراليات؛ وهو أهتيام أعلاه سؤالان اثنأن هما: كيف دب 
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فة الفنانين؟ وللتذکیر فان بوهرید‌چر 
ق الفته ۵ 4 وما فَنْصسفٰة الفنانین؟ وا تار أن يجين موس 
موی 2 ور أخوار الذي ریم مه سب شیا فم نذکره فی هذا 
سر م اخلیةف وثنقراً ا حوار الذي اجري معه عسی 
سی (اللترجمان) 
العقديم ! 
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تقادم العهد على مفههم الحداثة 
۔حوار مح ھائس يوشر يئر - 


میرا کوثر : 

من المعلوم أن اهتیاماتکم الفلسفية شهدت قمرلا في مسارها؛ فبعد أن قمتمء في اول كتاباتك 
بفرس امال الفيلسوف الأديب برنار چروٹیسن٭) وكذلك فلسفة اخیاۃ لدی عام النفس الفرد 
آدثر ")+ ها أنتم» الیو تيون إلى اليحث في العلاقات الممكنة بين الفلسفة والفتون الجميلة. حلا 
بوسعكم إن تکشفوا لتا الخیط الرفيع الذي يريط اعبالکم الأول ما يتحقها واتذي يسمح الکشف عنه 

بقهم طبيعة هذا التحول الفاجیء في مساركم الفكري وانتاجکم النظري؟ 

هانس بوهر پنچر . 
انقد کان بحثى حول أعيال چروتیسن موضوع إطروحي للامعية. واتذکر» ہہذا الصدد أنه 

بقدر ما كانت لدي رغبة في [نجاز آطروحة كنت افشل في تعيين موضومها التاسب ‏ وهذ؛ ما دفعني إلى 

استشارة استاني الشرف الذي أشار ع بدراسة أعيال چروتیسن؛ فيا كان مني إلا إن وافقت على 
اقتراسه. خصوصاً وأن القبول به كان یلزمنی الشروع في تعلم اللخة الفرئسية التي كنت ارجیء الإقبال 

على درسها مرات ومرات . 

)١(‏ برنار چروتیسن (۱۸۸۰ - 04145 فیشسرفد وآدیب الا ولد برد وتوق بلرکسمبورغ. تتلمل على يد الفيتسوفب 
اي فینهلم دیلٹایں ودرس لسنين عنيدة ہجامعة برلين, لیصیح ۽ » ابدام من ستۂ ۱۹۳۴۳ استذاً بجابعة 
باريس . من آهم اعباله : اصول الفكر البررجوازي (۱۹۳۰-۱4۳۷) والائٹربولوجیا الفلسفية (۱۹۲۸) و جدل 
الدیوفراطیة (۲ ۱٩۳‏ وتتمحور آعباله , في عسلهاء حول بزوخ عفهوم دالفرده في الثقافة النرييةء» وظهور عنهوم 
دالبررجوازیه فى ا حضارۃ الأوروبية؛ کا ٹرٹکڑے في ترجيها العام على علبلة الربط بن مفیلة تفرد والظراعر 
الثقافیة والتکنولوجیة والسياسية ألتي تصاحبھا في حولاعا. (م)- 

(۷) الفرد آدثر (۱۸۷۰- ۱۹۳۷) عام نفس تمساوي ارتبط اسمه بالدرسة الفرويدية القي ما لیت أن استقل عا لبالنتها 
فی جعل اخياة ا حمتسیة الوجه الاسامی للسياة الئفسية للطغل . سس ميا عاصا في عذم التفس آسماہ دعقم التقس 
الفرتيء ؛ ویعتی هذا المبحث بتفسير إلياة آثفسية للفرد انطلاقاً من الفكرة القائلة إن الإحاس بالنونية يدقم 
الطفل إل التحویقی بسئولك مسلك ]رادة اثقیۃء کیا عي الخال مثا عند دجوستین الذي دفعه إحساسه بالضعف 
نتیجة تأنانه إلى أن یصبح خخطبباً بارها. وقد اسصخئص آدثر من ذلك أن مفھوع واشياء: پتمصوو حول «إرادة الةو + 
أي أن الصعوبة التي يجدعا الکائن البشري في الاعتراف بصعفد ندفعه إلى أن يحت عن ختلف الاسالیب التمويفية 
التي يه يثبت با ذاته؟ سواء تطلب الامر منه المشاركة الفمالة في اللات الاجتياهية زالشخصية السوية) أو رنض هذه 
الشاركة ياعتياد أساليب أخرى خارجة عن القراعد الاجتياعية . وعكذا تنتهي «رلدة القوقہ بصاحيها إل أن يفكر في 
غباوز ضصبفه وحوئيته جيل لاشموري إلى القوة والس‌طرة؛ الشي* الذي یب يبرر کونبا استوباً غير اجتياعي برمي إن 
السيطرة عل الغيرء ديظهر بشكل قوي دی الاشخاسي المصابين يالعصاب . (م). 


يمف 


واخ اني كنت اجهل کل شىء عن هذا الرجل الادیب لکن ما شدني إليهء فييأ بعد هو 
حیاته الفكرية التي غيزت عن حیاۃ غيره من الأدباء والفتانين بالانتصمار للفلسقة والإشادة باهمینه؛ . فلقد 
کات چووٹیسن يدرك جيدا أن العصی ا حدیث هو عصر انتصار الفنائین وتراجم الفلاسفت لکته کان 
عم من اشهة نقسها أن تراجع القلسفة امام الفن لا یعنی موتها. للك وجدناہ ینقسم إلى غریق 
سوم أي القلاسمفةء لکن من غير أن بحسب تفسه عھزوعاً۔ ولذلك ايشا وجدناه يعمل سا عل انیا 
الطابع الفلسفي للأثثريولوجياء رغم أنه داب على تصنیف إنتاجه ضمن مبحث الان‌سولوجییا لا 
الفلسفةء فکان أن کشف بدلك عن تسرپ الفكر الفلسفي وانسلالے التواصسل إلى سقل الفن 
واگ بداع . 

آما التاثیر الثاني الذي أشهد له به فيكمن فیا أطلق عليه سم «الفلسغة اليونائية والرومانية 
لللحيات»3؟>1 اعتی ختلف الفلسقات اطلينستية من رواقیة وأبیقوریة وشكية وكذلك عمل تعبيراتها 
الحديثة الي تمثلها النرعة الاخلاقية عمموتاءتلوام وال يتم تجامٹھا في أثانيا باستمرار. ولعله من 
باب الانصاف أن تسرف في ھن! اللقام, تجا لأستاذ جروتیسن - - ديلثاي - من فضل عل الفتسغة؟ 
أقصد كونه أول من كشف النقاب عن هذا التقليد وبحت قيه درساً وإحياء 0 . وفییا تصني ء استطیع 
القول نی أفدت كثيراً من احتكاکي بهذا الادب الفلسفي ؛ بحیث تبینت» للمرة الأولى ‏ وأنا أسثي 


(۳) يعتير کتاب الانٹریولوجیا الفلسفية (۱۹۲۸) آهم کتب برنار چروٹیسن. ویتضمن شرحاً وافیاً موافف القلاسفة من 
اطتیاة» سواء اتطلاقا من کتثباتہم الفلسفیة أو کیا برزت عم تاریخ الفلسفة . ویعرف چروٹیسن موضوع الائٹریولوجیا 
القئسقية بانه تفكير الزنسان في ذانه وععاولة بر الب .حقيقة حیانہ إدراکاً عاماً متسجياً. ولذلك امین أن نمت ائبدا 
السقراطي القائل : أا الإنسان اعرف تقك بتغساك» موضوعاً سقيقيا للآثثريولوجيا الفلسفية. ويعبارة آخری 
بعكس عدا البست عزم الانسان انستمر عل أن بترصل إلى فهم حقیقة ذاته . بقول چروتیسن: ويماول الإنسان دالا 
أن یکون فكرة عامة عن حباتہ وان پکشفت عن اخيط الرفيع الي بوسد مععلیاتها. زنه خرن افکثراً وآراء حول 
حياته تسمم له يجمم أشلاء آحداٹھا في وحلة مشجمة۔ إن من يدرك هذا الامر جيداً بستطیم أن يدرك ذلك المبمال 
الذي يمكن أن تقول عنه إنه جال قنسفة ا-قیادہ رس 0. 

وقي الفصل الرابع من عدا الكتاب. بتارلل جروتبسن فلسفۂ آغیاۃ قي إحدى لظاتها التاريخية الكيرى ؛ نقمد 
اللسظظة اليونانية ‏ الروباتية الي يطلق عليها تسمية والفلسفة اليونانية الروماتية للسيأة» وال عثلها فلاسفة روماث 
جمعتهم نظرة موحدۃ وسلسجعة للصيلة؛ وهم شیتر ون وسٹیکا ومارکوس گورلیوس وإيكتيتوس ولوکریشوس . إن 
جديد هله الفنسفة بتمثل في المكانة الي تعطيها للإنسان : الإنسان پمال والفیلسوف جیب فيا بخص آمور الياة 
وحقاتقھا) وهو لا جیب كينها آتفق بل على قدر طييمة سوال السائل . يقول چروٹیسن: إذا ما معن أمعنا النظر في 
الفلسقة اٹیوتائیة - الروماتية للسياة رجذناها تضمٰن كل تصور أنشائه عن العام طریقة معيئة في السلولۂ وتوجيهاً عددا 
تکیفیة الفعل في هذا العاظم. إعبا تعکسی بالضر ورة موقفاً واضعاً تجاہ الكون . إن هذه الفئسفة تبعل الرنسان یدعل 
في حوار مم العام ويتسخل موقفاً من الکون فیسعی بذللك, لا إلى المرنت. وڑغا إلى إثبات أنه يميا ني عام كاثن. إنه 
يعترف بالقيمة المطلقة للسام ویقدم نفضے: من تلقام نف غدام للعیش ف ُحضان الكرنء زس ۱۲). (م). 

للمزيد من الغاسيل أنظر : philsaphigue. op.‏ علوم امم قدا معمد و طاتمممت .Beraard‏ 

(44 بری دياثاي أن «الیاة هي الواقعة الأساسية التي يجب أن تکون منطاق القلسفاتب. وقد تتبع نشوه فلسفة افيا 
ےنا صوۃ انام معا منذ اتعصر اليرناني إلى العصر ال حدیث: مع التركيز أكثر عل عا كان يسمى عنده ب والغاسفة 
اليونائية - الروماتية للسياة»؛ لك الفلغة التي ترئيط ججيء الشكاك والأبيقوريين والرواقین وححفظ باساء لأعلام - 


YY 


هتا ما تعلمته آیام الدراسة الجامعية من متون میجل وزیمل - أنه بإمكان الفلسفة أن تكون أكثر من جرد 
ثقافة مخحصوحة أو صنعة حبوکة . لقد انارت لى هذه الإضاءة الطریق وجعلمنی أعثر على ضالتي فی هذا 
الأسلوب الادي اشالصي؛ اقصد الْفلسفة التي انغصلت عن مقولة الکمة فأيانت عن مفارقاتبا 
وتتاقضاتها وکشفت عن تبافتهاء ثم معت أشلاء هذه اخکمة ذاتہا لتعید ترکیبها في أقوال بدیعة . 
بعد دك حاولت أن أسحب فوائد ما تعلمته من چروئیسن قي جال الادب على مبحث علم 
التفس۔ وتمثل ذلك قي إقدامي او على الکشف عا انیٹ في ثنايا الخطاب السیکولوجي من أبعاد 
فلسفية ۽ مستتداً في ذلك إلى سيكولوجيا مبسطة تنای بذاتها عأ طبع التحفيل النفسي من طرح معقد 
وأسلوب علتو غامض . وععبی ذلك اننيی سعیت چاھداً إلى بلورة مقاربة وطرح جديدين یسمحان 
بتجديد النظر فی علاقة الخطاب السيكولوجي بالفسقة؛ فيا ليقت أن انتقلت من ادبیات الملوم 
الطبيعية وانطب» والی لم یعتبرعا آدلر إلا على جهة انجاز: إلى مہحث السیکولوجیا؛ ومن هذا البحث 
إلى التزعة ؛لأخلاقیة والقول !ثاثور والاغتية الشعبية بشیناء تلك الآغنية التي ما أنفاك آدلر بعود إليها 
ویستحضرھا كلا استدعت الضرورة دك . وف تقديري» تعد السیکولوجیا الفردية التي قال پا آدثر 
الملاج الاخلاقي الذي يشفي التحلیل الافسي من سقمه وعلاته ؛ خصوصاً ون هذا التحلیل يبالغ في 
اذ الانسان مأل الد فيصل عبالفته تلك حدً يتحول معه إلى خطاب مجامل للفرد ومدثل له أل 
يقل الأستاذ آدثر: إن الناس جرد أدعياء مهولين بہرجوت قي سيرك مريع . وإذا لر يكن من لعب السيرله 
بده فمن المؤسفب آلا یکون هذ! السيرك ملهاة عل الاقل؟ غير أن ما یؤسفنی حقاً هو الا يجد كتابي عن 
آدلر اي صدى يذكرء کیا یؤسفنی ألا يراوح مكاناً بعینه > سواء فی السيكولوجيا أو في القلسقة . 
آما بخصوص تبربی فی جال الغنون ا إميئة فكانت خالقة أنظيرتبا قي السیکوئوجیا۔ وأنا افسر 
ذلك بالقول إن ما کان پسناثر باهتيامي آنذاك هو استنباط فلسفة من لیسوا فلاسفة؛ اتصد فلسقة 
الفتاتین وائعماربین والي هي عتلي سکس أبعاداً خسالية وفنية عائلة؛ أبعاداً آر يكن القلاسفة 
الأكادعيون لیعترفوا بها نظراً لاعتقادهم في أن الخطاب الفلسفی اختص ملل البدءء بأعلیة التنظیر 
المطلق والشامل لكل قول جالى عكن . وق آن هذا الوقف المتصلب نم يكن ليحول بيني وبين مواصنة 
التفكير فى خلق طريق جديد للتعبیر عن الشاکل القدهة للفلسقة. 
= كبار كشيشرون وسٹیکا وإبكتيتوس وماركوس أورليوس. وتعود نشأة فلسفة اقيلة عنده إلى فشل تاسیس نظریات 
ميتافيزيقية حول الحال وانتشار النزعة الشكية وإحساس الامة الرومانية بالشیخوخة؛ ما نتج عنه إرتداد للفكرين عل 
انفسهم بغاية دير پواطتهی وحدوث حول مثير في تثاول الغلسفة تقضاياها؛ كالإخدام على ربط عشکثة وحدة العال 
مشكلة قیعة وغاية الحياة وربط قضایا #امرفة بالشخص والقرد. کا نعم عن ذلك حدوث حول في بنية الغكير 
الفذقي بحيث ظهرت تعاریف جديدة القلسفة كتعريف تيشرون القائل : «الفنسفة هي فن العيش اميد الذي 
لا ينعا یعلمنا کیت تسیا وئسن القواتين وننشر الفضائل». وتعریف ستیکا القائل : ون الفلسفة فن العیش السبعيد». 
تذلك كله بدت الففسقة اثناشتة كبا لو كانت شكلا من اشکال ایا أي خدت تس اسم والخكمة» وٹتجلوز طار 


النظربة. (م). 
للمزید من التفاصیل انظر: Trad, 3۸. Remi, Bibl, Philo, Faris.‏ مد Le Monge de‏ 3اما 
A ubter. Montaigne. Tf.‏ 
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میرا کوثر : 

الا تعکس الصلات التي تقیمونبا بين الجباليات والسرسیولوجیا تاثرا مضمراً بافکثر زعا (۷»۳ 
تناتعذ. على سبیل الال مقالکم الذي حمل عنوان : «الطليعة : تاریخ استعارد . الا بجوز اعتبار عدا 
اثقال حر مثال على هذا التأثر؟ ثم إلا يصح أن نقول إتكم انطلاقا من هذا التاثر تسعوت إلى إنشاء 
نظرية في المجتمع؟ 
حائس بوهر ينججر : 

إن ابحاٹی لا تسعی > في الحقيقة » إلى إنشاء نظرية فی الجتمم؛ ذلك أنني وجدت نشضيی: بعل 
مناقشة اطروحتی لقامعیت مضطراً إلى مغادرة أجواء اشامعة. نشاعت الصدف أن أصہح مدرساً 
مدرسة شهيرة في دسلدورف تدعی «مدرسة الفتون الجميلة» . وقد مني هذا الانتقال من أن انفلت ؛ 
ایرآ من قيفة الأجواء الأكاديية ‏ ولیتکم تتصررون مال لو انتي ہقیت سجین عله الأجواء! مما 
ساعد على اعتبار الجتمم على تبحر جدید؛ اقصد انطلاقاً من اعتبار علم ؛لاجتماع تصوراً و اد راو 
جالياً 4354:6815 تنمجتمم . 

وفی اعتقادی ء فان حال الناظر المتأهب لبناء نظرية قي الجتمم کحال من يطرق باباً من آبواب 
الستحیل . وهذ! امر نيه إليه الغلاسفة منذ القدم آعا تنیه . وأصله؛ عند هم ۽ عبني عل حقيقة مقررة 
ویدےمة معتيرة عفادها ان القول في الجتمع ضرب من اتقو الفلنون والراي تثرذول حدم نش 
کون الناظر في الجتمم جزءاً من هذا الجتمع نفسه وصنيعاً له , وزذن لیس یکن التنظیر للمجدمم إلا 
بالشجرد عنه وتجاوزه . لکن عھنا مسألة للاعتبار: كيف لتا بيدا المرام العزيز وحن تعلم أن على الناظر 
إما أن يسلك طریق النابت المتوحد أو العترل المتوحش ؛ وعما آمران غير متحققین لاستحالة فتق العروة 
الاجتیاعیة؟ ثم إلى تقل الرواقية قدهاً إن المجتمع يحيط بنا من كل جانب ويحوطنا بآثارہ ویصیانه؟ الواقم 
أن ُوامي من القول بضر ورة جوز الجمعالسعي ما أمكن إلى الحد من أثره فنا وق ما يقضيه القول 
المنزه والراي الجرد. وعذا أمر لم أتنبه إليه إلا موخراً بعد أن درست علاقة نزعة الطليعة القنية 
باللجتمعء ء فاکتشفت أن هذه النزعة جاور للمجتمم وژقصاء نه عن طريق تلفن ؛ أي عاولة لتجاوز 
صورة مجتمع قائم عل ما أسياء هايدجر ب دالاستخلال النطمء تلطبيعة حسب طرق التخطيط العقلاني 
ناعنماء تا ؛ وذلك بخلق عتمم آخر بدیل. فان جاز اعتبار هذا الامی جاز معه الفول إن الطليعة 
القية جیب من جیوب مقاومة آثر الجتمع فینا بطلب حياة هذا المجتمم ذانه . 





(ه) زعلء عام اجتماع وفیٹسوف ألاني ولد في پرئین سنة ۱۸۵۸ من عائلة غقیرۂء درس يها انطلاقاً من سنة ۱۸۸۵ بعد 
أن قدم اطروحة چامعية حرل كائط. تمسورت ماضراته , طیلة ثلاثين سن حول مواضیم فلسقية وسوسیرثوجیق 
کہا ادر خلال تلك اثرسنة الحدید من التعیال وللقالات نی تجارزت ڈلائین۔ ويد کتاباہ فلسقة الال 1٩۰۰‏ ۔ 
۷ ر التفافة القخسفية ز۱۱٩۱)‏ أهم ایداعاند الفجرية, وقد. کان بیته عبارة من صالون ٹکری رفیم» وکانت له 
صداقات فكرية مع ستيفان جورج وماکس فير ورودان وهتري برچسون. ولع هلا الآمر عو ما یضر الکم امال 
من الراسلات التي كانت له مع أهم مثقفي عصره کبوینر وريلكه وعوسرل وریکرٹ وفیبر۔ وفي سنة 1۹۱۶ اششقل 
بجامعة ستراسیورغ إلى بن أدرکتہ فلایة في ۱۸ آهلول/ شٹنبر سنة ۱۹۱۸۔ (م). 
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إن المقال الذي إشرتم إليه هو ثمرة دورتين تکوینیتین آعددتبا ببدرسة الفنون الجميلة. وقد كان 
الغرض منبيا بیان أنه لم يعد هنال جال ايان بالتصور الکلاسيکي لتاریخ بلغاهيم + أي ذلك التصور 
اللي نسجته في غياتي دراستي الجامعية» والذي سیشهد بعضی التحدیث على يد هانس بلومتبرغ في 
میحته السمی بالیتافور ولوجیا »نوواه36200۲ زمنعلی الاستمارة(۳؟. ولیس لي بد من الاعتراف 
هنا بأني ل اکن وفتھاء على وعي تام باننا دخلناء فعلاء عصر ما بعد اخخدائة . آما ايوم فد آدرکت 
آنه من ابمائز أن يكون إعلانی عن انتهاء هذا التصور الکلاسیکی متسرعاً شيا ما. 

هذا من جهف ومن جهة آخری: كان لدي مبتغى آخر يتمثل فی جاوز عفهوم الحداثة الذي 
تقادم عليه العهد : فلقد تبین لي: غا بعدء أن ألہاحئین يتخلونء فش اثفالبء عن بعضی لاهم 
بدعوي أنها ققدت قدرتها على التعبير. والواقع آنه إذا تحقق الامر مع من بئزم تحقیقہ ظهر با لا يددع 
جال للحك إن هذه الفاھیم لم تكن لتفقد فدرتبا على التعبير لو لم یتم إغفال تناوغا بالشكل الطلوب 
وعلى الطريق السليم. وٹریما وجب التنبيه هنا على آن الأمر تھا بعود في الأصل إلى مكر العقل: فيكون 
من الجائز جد أن يتوقف فهمنا مله المشاهيم على مدى نجاحنا في إعادة اکتشاف قيمتها من جدیدء 
وذلك بعدما قمنا برميهاء دون روية أو مبالاةء في سلة المهملات؛ مثلها في ذلك كمثل آثات استفنی 
عنه مالکه دون أن يدري أن له قيمة جالية لا تقدر وأغمية أثرية لا تشمن. ولعل ف الأمر خطا ما دام 
یکفی إصلاح علہ الفاهيم حتی تصير قادرة على استیفاه لوب . 
میرا کوثر : 

من العلوم ان حقل اهتیامکم لا یلحصرء فقط ف تبین الصلات القائمة بين الخباليات 
والسوسیولوجیاء بل يتعداء [ل موضوع صار بحظی باهتيام نلحللین اللفسیین؛ أقصد موضوع العملة 
التقدية التي يبدو آنکم تشترکون عم قريد فاینشتاین طاداهه1ه/۷۷ ۴۲۵۵ في عذها ذات قيمة استعمالیة 
تبادلية وتوسطية . هل باسکانکم أن تقدموا لنا توضیحات إضافیة في هذا الشان؟ 
هانس بوهر ینچر : 

في القيقة. آنا لا أعرف فريد فابنشتاین . واعترف أن موضوع المسلة النقدية ما فتیء يستحوذ 
على هتمي منذ أن سنحت لي الفرصة بان اطلم, وأنا طالب عل کتاب مخمور للعام الاجتمامي 





ر حالس بلوشرغ عمطیت21۳ :1180ء میرف لاني من موالید لويك سبة ۰ بترم القلسفة بكييل ولیسن 
ویوحوم - ۱۹۷۷) ويعمل حالیا استاذاً بجاسة جو سا عضو في أکادیید العلوم والاداب ہایتی والعھد 
إتعالمي (لفلستة باريس . اشتھر ہائیحٹ الذي ابتدعه وائني إطلق عليه إسم منطق الاستعارة ےنہاد مارد 34 
في هدا كلبحث استخدم بلومنبرخ نظریذ التأويل اې بين من خبلالها أن کل ثقائقء مهيا کان شأنياء تبني تصورات 
خاسبة بالواقع وا حیاۃ والتاريخ تتأسس لاشعورياً على الصور #عود«ة وا حکایات آثرمزیة وماتدادجه الي تكون في 
الیدابة ذات اسل اسطلوري ‏ لتاعد فی التواري والتظي بظهور مفاھیم وعقلانية» تعوضيها. هلا ویقوم مبحث 
التافورولوجيا باخفر في جذور عله المفاهيم ذات الاصل الاسطوري وكشغها بالاعتیاد على منلق شاریخي حيث 
یدرس العقل ويكشف عن تسيانه للظروف الحقيقية التي أنشأته. (م). 


نرف 


زعل؛ اقصد کتاب فلسقة المال0©. والس أن هذ! الکتاب امتداد بدیم للتحليل الذي قام به نيتشه 
العمدميةة*؟ واستجابة صر عة لدعرته إلى قلب القيم » کا أنه پنفرد بكونه أول نظرة فلسفية فيا يمكن أن 
نطلق عليه اسم والوسائط الاجتیاعیة انتداولة بين الافراده . 

لقد بلغ تاثیر هذا الكتاب في حداً دفعني إلى محاکاته بإنجاز بحث للأطفال شبيه بقصة طوم 
سوير 58۲ 707 حمل عنوان : وجيب البتطلون». وقد استندت ف هذ! البحث إلى مرجعین 
اشن لزعل سا اِلثقائة القاسف ۹۱2 (۱۹۱۹) والثقافة آللسائیة< ۲۱. وباختصاں َم یکن بحي هل 
ألا !جتھاداً شخصیاً رجوت منه ربط فلسفة الال بالفلسقة القدیة للحياة من جهة وبشزعة الزهد 
والتسك من جهة ثانية. وتبعاً لهذا المنظور تصبح المفاهيم شبيهة بقطع النقد التي تحمل الذاكرة عل 
التذكر وتلزم الفیلسوف أن يمتلكها کادنی ما كن أن يتوفر عليه من عدة ينيخي حملها ایلیا حل وارتحل . 
إن اثفاهيم هي ء إن رمنا استخدام لخة السملة النقدیف قطع نقدیة صغيرة؛ أو هي , بلغة اخاسو؛ 


رم أصدر زيمل قفسقة الال سنة ۱۹۰۰ وعدّل بعض قصرله سنة ۱۹۰۷. والکتاب يطرحء في مله تأملات فلسقية 
واجتیاعیة قي آثار النظام التفدي عل الثقافة العاصرۃ واي تتتلخصن في اربع تتائج : إثتان منہا إعبابية والباقي یکاد 
متیر بالشوم , وغه ؛لعائج هي : أ- تقدم وعي الإنسان فیا بخصی شعوره پضرورة پناه حیائه وستقبله عل ساس 
التقدير العقل المنطقي (الحساب). ب انساع رقعة اغرية الانسانية بفصل الطابم التجريدي لل‌ال: اي بفضل 
تعویضس التبادل اي اللموس (القآيضة) بقیم رمزية حامة زالنقود) . ج ۔ فقدان الانسان تطابعه الاعلاقي بفعل 
توثينه للبال . د تشييء الإنتاج التقافی وتسویقه کیا لو كات بضاعة زالاغتراب). (م). 

زد أنظر الضميمة الملحقة هذا !فوار. (م). 

ری يبسحث كناب الثقاقة الفلفية فی «الغلسقة» الثاوية خلف مجموعۃ من الارسات. الا جتياعية الحديثة کالفاعرة والوشة 
والعلاقة ین الجنسين والتزيين . . , وهي فلسغة غالباً ما تكون مضمرة کامنة لا معلنة بائنة, لللك فهي تباین» من 
عله اشدهةء الغمئسنة المدرنة في طروس القلاسفة واسفترهم + کیا آبا تمکس من هد آخری ررح آلمصر الذي 
اتوعدت فيه هله الظراهر من شلال جملة مواقفی نقسية وخالیة ودينية. 

وقد عمد زيل إلى کشف عله الفلسغة في إطار ما أسياء ب «فلسقة الثقافة» حيث بار إلى تحليل تلف المواقف 
الغلسغية الثاوية وراء جملة من السلوكات المتصبة إلى عصر الحداثة. ومکذد. شيا مس روح الشامرة التي طبعت 
الحياة العصرية؛ اتنهى زيل إلى القول بان هذه الروح ۔ إذا ما قورنت بروح ا لیڈ القدهة ‏ تتميز برفضها لبد 
الاستقرار وقوغا یبدا الترحال؟ وهي تعکس في ذلك ایاة المحديثة في تقلباتها وتبدلاتها. وفيا يخص المرضةء ذهب 
نعل زل القول إنها ظاعرة اجتاعية يمكمها طابعان : الععليد الذي بوحد بين أعضاء جماعة الوضة والتبايز الذي 
عدت بين ات الجتمم. کیا أكد عل أن التغيير هو البد! الذي يكم ظاعرة الوضة. وقي بخص العلاقة بين 
اطنسین, تبت زھل أن الفرق بین الذکورۃ والاتوثة ميل اکٹر فأكثر إلى اصاه ء طابع مطلقء وأن آلائٹی وحدعا تعي 
کل الومي عتا الفرق حيث يتحول البد؟ الذكرري» عندها, إلى مدا كوني غطي مهيمن ۔ وفيا یتعلق بالترین رلی 
ذل أثه إضحي يلعب حورا حاسياً في خلق نزعة شیقیة یجکمها مبداً الغواية والإغراء. ہے م( 

(۱۰) يعد كتاب الثقافة النسائیة باباً من آبواب مجموعة زيل الثقاقة الفلسفیة . وف هذ العمل عمد زصل إلى حنید 
المجالات التي تبدو فيها النساء متفوقات على الرجال إبداعا وتعبیرا. ففی جال المحرفی تضوق النساء في العرقة المبنية 
عل العاطفة الرقيقة الصادقة ؛ اي المرفة الفنية من شعر غثائي ودراما ورقص ۔ رقي الجال العمل تفوق التساء في 
تدبير المتزل بحیٹ تحد اكرئة هربة بیتء بلا منازع . ويرى زيل أن هذا الأمر يفسر آسیاب عزوف !لنساء عن الايداع 
ىق عمال «اتثقافة الرضرصية:؛ وهو غزوف یمک > ہل حد کی مدي تنآفر الثقاقة ال وسوعية مم ماعبية المرأة !ا ومنتی 
ميل النساه إلى «الثقاقة الذاتيقيء أي اللقاقة المنية على العاطفة افلطیفة الرقيقة !خالصة1(م). 


۷ 


جذآذات صفر يه ۷۵۵۹۵ + أو هي أخيرأء إن ملنا 91 التعابير التي کات تستخدعپاآ أبيقورية 
اتیوثان نهد اخ أي أقوال حکیمة بستعملها الفیلسوف عند احاجة 

مکذا نستخلص أن ما يجري على حال النقد يبري أيفاً على جال الفاھیم . قالفیلسوف ملزم 
بان یتوفر على شيء آشبه ما یکون بقطع النقد؛ شيء يمكن أن يستعمله ویستبدله كواسطة من الوسائط 
التي یصلح استشد مها تسا للمشقامات واغاسیات :۽ ٹیء يساعله على أن پطرح مشاکلی نظرية وعملية 
جديدة كنا لو كان الأمر يتعلق بواسطة كونية ذات قيمة استعالية تبادلية بالعنی الذي ذهب إليه 
ویتکوت 4۱ 
مير! کور :_ 
الیل فة أن قتسف خر , القاهيم المجردة اسل بد لا ذلك + استعمارات بوهيم رخوۃ؟ 
هائس بوهر پنچر : 

اعترضی على هذه الدهوی وآردها؛ فمن المؤكد أن آذائتا اعتادت أن تسمع ما یروج: الوم في 
السفحة القلسفية !لعاصر ة من !دعاءانت مقرضة وعبارات منکرة تدعو إلى ضرورة خلس الففسفة غا 
الجازیت بل وإذابة ا خطاب الفلسفی ذانه في القول اقطاييی("۹۱. والحق أنه لا یکن لتقلسقة إلا أن 
تعض بائنواجذ على هذه المقاهيم الكلية تلجردة ولا ققی أمرها. وٹکی يتسقق لنا ذلك بلزم أن نعيد 
النظر في عوائد تصررنا للمفاهیم ؛ أي في تلك العوائد التي تجعل المفاهيم أشبه ما نکون بأشياء جاهزة 
مکتملة وموضوعة في اسل الانسب الامش . فان مثلنا تلمفاهيم بالقطم النقدية وتلسحل الائسب 
بای + قلنا إننا لا تضم في جیبٹا إلا الغطم النقدية الصضة المناسية . 


لکن ذلك لا يعني البتة أن الفاعیم ستصیں من هذه الجهة وعلى حد تعبير زيل » خالیة من کل 





(۱۱) دوٹالد وودس وبلکوٹ ۱۸۹۷ ۰ ۱۹۷۱) محلل نقمي ومرب انجايزي» اهعم بتعدئیل عرحلة الطفولة النقدمة التي لا 
یز الطفل فيها بين ذانه والآشباه اخارجیة . تميزت أعاله بإنخال منهوم الوضوع الانتقاني )مہم متتاعہوط Objet‏ إلى 
جال التحلیل النفي وعلوم التربية سنة ۱۹۰۳ . وهو يقصد یلا الفهوم شيئاً مشخصاً ملموسأء مثل قطعة قياش أو 
طرفء شطاء أو فوعلة صغیرة مبخثارہ الطفل السخم: خصوصا عند متام لرقط به ويوظفه كراسظة بين عاله 
الداخي والعا انار جي . 3 إن علو الواسطة تب تمي إل العا ا خارجي ء لکہا تعمل 5 ية الطمل دلالات, 
خجاجة مها الطفل عفيها . ہا تس له بان بقل من مرحلة أو تكون فيها علاته مه علاقة شمیة إلى مرحاة 
ثانية بقوك ليها علاقثه بالأشياء الخارسية. ومن اللامنڈ بهذا الصدد أن ویکوت اهتدي إلى هذا المقهيم بعد 
ملاسحظته #اطفال تررح أعيارهم بين أربحة والتي عشر شهرا . کیا أنه لم يقصر ملاسظاته حول الوضيع الانتقالي عل 
مرحثة الطفوئة: بل تعداها إلى مراحل ما بعد الطقولة بحیث يوظف الوضوع الانتقالي كواسطة تتقل الغرد إلى جال 
وكمي تشھد عليه تجربة اللإبداع اثفي وائديتي والعلمي . (م). 

(۱۲) إنظر في هذا الصدد المامش التعلق بعلاقة الفلسفة بالادب من هوامش تخولر الذي أجري عم بيار زٹرتردیكء 
سس ۱۵۰ ۱۵۷ من هلا الكتاب . (م4 


۹۷۷ 


بعد عقلاي تجريدي تعميمي ؛ لآن التقد ذاته یقوم ۔ في إطار الاقتصاد النقدي الحديث النداود . على 
هذه الأبعاد العفلاتیة العامة: أي أنه مشروط فی استعیاله بان يكون ذا قيمة كونية عامة وت کان تداوله 
جعل منهء فی الأاصسلی؛ قيمة مشخصةء أي قابلة للتحویل والایدال. وبعبارة آخعری: يلرم أن تکون 
للمفاهيمء على حد تعبير [زرا باوندء بئية ٠٠ا٥۷‏ : |نبا ذات قيمة مرجعية تتسم بطابعي الکوتیة 
والضر ورة+ ومن حيث هي كذلك تجملنا نستاج إليها في کل عملية تبادلیة توصل غتلفب التبادلين 
بحشهم بیعش . .لهذا بدي لا ری أي تباین ب بين الفن والملسفة: فكلاهما ي عن هذ؛ الطابع الام 
للمقاهيم . آما اختلاقاصا فلا تعدو أن تكون جرد زبد امیجان. 


ميرا کولر : 

هل يكن القول إن هذه القناعة - التی فشّلتم القول فیها الآن ‏ هي ما جعلکم تبدون اعتماماً 
خاصاً بالنزعة الشکیة؟ وإذا كان ذلك كذلك. فهل يصح ازم بوجود رياط بین إنتاجكم النظري 
وبين التزعة الشكية التي یقول ها کارل لوقیت(*۱) وأودو مارکفارد؟(۱۹۶٦.‏ 
هانس بوهر بنچو : | 

لا آذیعکم سرا إذا قلت لکم إنئی اعتنقت المذهب الشكي ملف نعومة اظافري . وهذ! يعني آننی 
كنت آعلہ بهذا اذهب قبل أن آدرس المذاعب الفلسفية وعلی راسها الذهب الشکي ذانه. والحق إنني 
كنت !ٹف مارکفارد قدوة لي في دراستي ال حامعیة. غير نی أ أكن لأعجب بنزعته الشکية قدر إعجاي 





(Fy‏ ماک کلمة !سس ٹھا الداعر الامريکي [زرا بارتد 7 ۱۸۸ - ۰0۱۷۲ وميا آشتق ده ناه لدل به 
عل حركة قَنة طليعية . وتمديد هذ؟ القهرم ند مرجود في اإتجلة الادید الشهيرة ئ588 حیث يغرل : e‏ عي 
العفطة التي تضم القدر الأعظم من الطاقة. زنه يمثل في جال الميكانيكا آکبر قدر من العطاء وائردودیة . ونحن نعید 
استسيال عبارة «أكر قتر مکی من المطاء ء والردودیة» تبعاً للمعنى اللي تحینه له الیکانیگاه. وقد الضم إلى هله 
اشرجة القنية رسامون وروائیون وشعراء. وکان مهم تکثیف لظات التجربة في العمل الغنيء أو كا قال ززرا 
باوت - وضع الما في زحاجةم , (م). 
(۱4) يري الفيكسوف الألمآني العاصر چادامیر في كنابه سنوات التعشم القلسفی (۱۹۷۰) إن ما پربط بین غتلف !عمال کارل 
ٹوفیث هو النزعة الشكية الى تحمیز عتنه ہسمتین اثنتین ها: 
آ.. إتها تضاد ما اطلق هليه شوببٹور سم «قلفة المدرسة»؛ اي تلك الفلسفة التابعة من داخل اوساط 
التعلیم القلسقي الأكادمي الذي بارسه فلاسفة محترفون متتصصونن. وهلا سا یفسر کراهية کارل لوفيث لكل 
خلسفة اکادهیة وهات قي مقابل ذلكء بضرورد أن تعير الفلسفة عن الشاکل الرجودية للانسان تعبیراً شالف 
الطريقة « 4 التي تنارل با أكاتميون ‏ وهایدجر فسمتبم - مسالة الوجود. 
ب ‏ [نبا تضاد النزعات الَلسفية التي تطیمها الدوغيائية والوثوفيد, خصوساً نزعة اللاهوت الغلسفي التي 
تسعى إلى الدفاع عن الإيان السيحي دفاعاً عقلیأء وترعة القاسقة التأملية في التاریخ فلتي تعتبر تاریخ البشر تاریخ 
لاس . وق هدا الصدد يعتقد لوفیث أن تامل الإنسان في تاريخه وتاریله له هو ترد استمرار لفکرۂ السيسية عن 
ا لاس والخنصی. لذلك تحتفظ گلفه بحق الشك في التاریخء انظر في عذا الصند: Hane Georg Gamer.‏ 
Trad, Elfie Powatin. Patit,‏ , ععفضة philosophigue. Une retrospective: Call,‏ مدرد ترصو ثر Anne‏ 
Critêrion, 1972.‏ 


(۱) أنظر قي هذا السند نمی اور الذي أجري عم أودو متركفارد من علا الکتاب. (م). 


۷۸ 


بأسلويه الآدبي اللاذع . إن النرعة الشكية والنزعة الليائية معقاربتان متوادتان بالطيم والجوهر. آرلیست 
تعني النزعة الشكية ما تعنيه بالذات التزعة الجيألية ؟ أقصد الملاحظة والابراك ٢‏ حالیین من الا تکار 
ده إن ما بشدني إلى هذه النزعة عو كوا تتفتح على تتاقضات عقلية عرجة< ۳ . ولن اعدم فولا 
هنا ان الأجوية الفلسفية ذاتہا لا تخلو من 2 على هذه الاوضاع الحرجة التتاقضة. فلو كانت 
هناك حلول فعلية تشاكلنا لما احتجنا إلى الفلسقه» ولکن استعصاء بعض الشاکل وانسدادھا على طرق 
موصدة پستوجب. من هذه الجهة ذاعباء الاستجاد بالقلسفة بخاية التفکر فیها. والامر پشبه تلك 
الال التي تنتابنا وتجعلنا نلج إلى الشکوی سين لا نجد حلا ناتيا لشاکلتا۔ 


ميرا کوٹر : 

يبدو أن الوسيقى والشعر يحظيان باهتيام كبير لدی قلاسفة ابمال. غير أنکم تمیلون أكثر إلى 
الاعتمام بالغنون التشكيلية . مل لکن القول إن مشكلة الفضاء أضصحت . بالفعل الشکله الا کش اة 
في القلسفة العاصرة حصو ا إذا قسناعا علي مشکلة آلزمی؟ 


هانس بوھریٹچر . 

أصدقون القول إذا اعترفت تکم بأنتي ل الم جال المالیات من باب مشکلنئی الفضاء والزمن ء 
وإنما انقدت إليه من ہاب الصدفة؛ فلقد وجدت تفي صدفة في مدرسة الفتون الجميلة. فتعرقت قیها 
على بعضی الأشخاص وأصیسٹا أصدقاء. وتعلي تعلمت في هذه الملدرسة كيف تحدث عملية الایداع في 
الفنون ال <میلة. ويرجع الفضل فى ذلك إلى أسعلذي کارلفرید چرونده Oren der‏ ت۶ااءعکا الذي 
تصحي ‏ وإنا أشق طريقي في التعلم والتحصيل ۔ بان إسند التفلسف على ساس علمي تين لا وفق 
التامل !جرد والتنظیر التوحد؛ فيا کان مني إلا أن عملت بنصيحته واستعضت عن العدة العلمية 
با معرفة الفنية . ومن غرائب الأعور أن تجاوي مع الفناتين التشكيليين يفوق تجاوي مع الکتاب! 
وباخعتصارء إن انشخائی با لح اليات هو عض صدفة عرفت كيف استخٹھا وفق مکاتاتی +خاصة ۽ ولیس 
له علاقة بتصليف الفعون سواء تمدثنا عن هذا التصنيف کہا كان یزاول في الماضي أوكيا پزاول الیوم . 
مير! کوار : 

وإذتء كيف تحدحون فلوضع ا حفینی الذي ثشخله الفلسقة المعاصرة بالقیاس إلى القن والملم؟ 
هانس پوھریٹچر : 

فی الواقم؛: لا آتوقر عل نظرة متكاملة إلى الحقل اتعلسقي الماصر كى من الاجابة عن 





)١١(‏ یمن الإحراج في الأاصلء عدم العلور على سیبل أو رمج ویقصد به ارسطو الشكلة التي تتطلب سلا او کیا قال 
هأسلاات + وم رأيين متحارضین لکل عتمما حمجته في اواب عن مأل وأحلة معينة , وترجه ااعرب يدا بالشك . 
يقول ارسطو فی الطوييقا: ورالشك هو مساواة الافکار اثتضادتہ ودان عساراة الأفكار العصادة عدلۂ تلشاك لانا پذا 
فکرنا فی الشيثين ظهر لنا في کل واحد منبیا ان سيه یصاحبه في جيم الاحوال. شککتا وز ندر أا نممل». واهم ما 
پیز قياس #حراج هو أن الاختیار تم بین بدیلین کلبهیا مکروه: ومن ثم يصفرن الشخص الذي بقع عليه 
الإ حراج بانه «متورط على قري الاحریجه (م). 


۹۹ 


سوالکم. قەن الفروض أن تفصل الناظر عن الجهة التي ينظر إليها مسافة معقولة . والحق يقال آنا لا 
إتوقر على هذه المساقة نظرأً لتواجدي في صلب الصراعات الفلسفية التي يشهدها الفکر العاصر . ومع 
اعتیار هذه التحفظات اری أنه من المکن أن تشھد الملوم الطبيمي الیوعء خاضا غلسفياً أكثر ما 

تشهده الفاسفة الأكادعية ذاتبا. ومهیا كانت التسمية ؛ فانی ۔۔ بوصفي اشتخل بمیحٹا الفلسقة - اميل 
إلى الاعتراف بصعوبة هذا الیحث لا يلزمه من ريط بين الافکار المسايرة لزمانبا ونظیرتبا التي لا تسايره . 
واحال أن هذين الوجهين يتعارضات في أغلب الآحيان تعارض الشيیء الام السائد مع الثيء الصلد ‏ 
ميرأ کولر : 

هل بومکانکم أن تحدئونا عي یشغل بالكم الیوم؟ 
هانس بوهر پنچر : ۱ 

نقد علمتتي الحياة أن الشاریم الکبری: ليست في الاصل إبحاثا ضخمة او موضوعات فخمة 
او مقاهيم شديدة الطنطنة . . . وآعتبر آن وظیفتی الأولى هي تبوییء الاشباء مکانتها ا حقیقیة مم التحبیر 
عنہا ببانة وتهذيبها وتشذیبھا حتي تصور من فرط دقتھا واستقامة عودها كأنها غطم نقدية قايئة لآن توضم 
فی ا جیب وضماً . لقد اشرتم, قبل قلیل» إلى تنقلي بین الفن والفلسفت وأذكرء بهذا الصدد. أنتي بعد 
أن اشتغلت في برلن بجاليات الفنائین عل وجه ا حخصوعی :ء انتقلت الیوم ء وبالتسديد متذ سنتین, إلى 
مدينة کاسلی۔ وم يكن هذا الانتقال . في حقيقة أمری إلا عودة جديدة إلى مدرسة الفنون الجميلة. 
والتی لم ٹکن؛ مح ذلك , الا ملحقة باحنی !۔ایامعاتے فوجدت نشي أهتم » من جڈیدء بالغلسفة 
ویِاألة تاوبل تصوصها الكلاسيكية با يتلاءم وانشغالات طلبة مدرسة القنون ا حمیلة؛ کہا وجدت 
تفسی منشغلاء في الوقت تفسه بتحضیر مشاریم تدور حول موضوعات واشکالیات نظرية وعملية من 
شاتہا أن تجمع بين طلبة الغلسغة وطلاب الفنون والهندسین الحیالبین والعاريين والصممین(۳؟؟ ‏ 

(انتهی) 





(۱۷) عع رفس( يعرف توماس مالدونادو جال التصميم یال فاع بقوثء : «نه التشاط اخلاق اللي یتمٹل في 
مدید الخصائس الشكلية للموضوعات التى تسعی الصتاعة إلى [تاجھا. رأنا لا افصد باخصاٹص الشكلية هته فقط 
السات اخارجیضش ولکن يقبا و اوی ۽ اتملاقات المبنيرية الوظيقية الي تشن أٹموضوع الصنم رسئآتے 
وائسجئےہ۔ (م). 


(A 


ے ما 
القول في العدمية 


مفھوم العدمية 7111115015 مفهوم جوهري في كتابات نیتشه» استعمله لیدل به على الأزمة التي 
اجتاڑھا العالم الحديث ین آخذ يفقد قیمه «الراسخة الثابتة» ومثله والعليا السامية» . ولقد تولك هن 
فقدان الال لمعنادء بفقد هفه القيم تدلولاا وإعدام هله الئل آفھومھاء (حساس الئاس بائعبت الذي 
بدت محه +#فیيیاة لامعقولة والوجود غير ذو معنى . 

والحفيقة ان نيتشه لم يكن یاسف غذ! الفقد أو يرئي له ی كان على العكس من ذلك يدعو 
إلى التعجيل یه ووسفر قبور» اثثل ا حدیثة والقديمة على آلسواء. لقد كان بعتبر أن اکٹل الي آشسحت 
آبلة للافول في عصره إذ! حقق أمرعاء ترمز إلى وانحطاط الإنسان وتراجعەہ؛ أي ها مثل عصر 
ألا حطامل الذي يبدأ من عياية العصر ؛اساويیء عصر قیم الشرف والبطولة» إلى الاعلان عن «موت 
الال ۽ مروراً پقیم الشفقة والحھ الي دعا إليها سقراط وأفلاطون ورھان السیحیفء والتی كانت 
تخفي حقد «الرعاع» على والآسیادی رانتقام والعبیدہ من والسادة»» رغم ما يبدو في ظاهرها من استناد 
إلى سلاح «العقل» ووالأخلاق» وتوسل التربية الدينية وتعویل على نشر الأفكار اليتاقيزيقية . وبعبارة 
أخرىء أفضت هذه القيم الافلاطونية السيحية «التسطةه إلى تعلق علبقة رجال الدين الي کان مھا 
الأكبر الدعاية ثتصور العبيد للحياة. لکن الإعلان عن موت الإله. رمز هذه القيم. جاء في النباية 
لينفي هذه القيم وويبثر» بقدوم ذلك الضيف غير المرغوب فيه : العذمية . 

إن العدمية تعنی اذن «موت الإله»؛ أي أقول هذا العام الذي صنعه رجال الدين والذي يرمز 
إلى «الانحطاط» وقيم انتقام «الضعفاء» من «الأشداء». اما باحتصان دلیل على أفتراس العدم لقیم 
الاعلاق والدين والعقل . تكن هذا الافتراسء الذي زكته صرخدة الإعلان عن وموت الإلهى. ۸ یکن 
لینتج عن نمو ظاهرة الو ماد في الم انیت ولا معتاه الفرِ بنباية آساس الحداثة التقرية نفسه 
وائپیار ؤیدیوٹرجیتھا الانتقامية . ویشضصی نيتشه هذا الوضع قائلا: ناك اقيم تتبثر والخایات تفقد 
شرف أحقيتها ول بعد عن حال للجواب عن السوال : صا ادف من هذا کله؟»». لذلك لا كن 
للانسان ان تشر من هذا الوضم إلا بعمله على تحقيق فکرتین اين عما: 

أ- التعجیل بالإجهاز على ما تبقی من قيم العا الحديث عن طریق الرسهام في هدم القیم البالية 
ونضح الئرعة الثالية ونقضی آلیتافیزیقا, 

ب .. التبشير بقيم جديدة تمليها ارادة الانسان الاعلی ت0ت ولاق يقول نیتشه : ولقد عانت کل 
الاہمة . وما يهب علینا أن نفعله هو أن نساعد الإنسأن الأعلى عل أن يعيش ويحياء . 

۱ 


لکن كيف هکنتا أن نساعده؟ ینا نيتشه بانه لا مناص من جعل الانسان الأعلى يتجاوز کل 
عراحل العدمية التي تشبه عندہ الضيف الذي نم نکن نرغب فيه والذي أفلحء رغم أنفناء في أن یدق 
على يابنا بقوة. وهله الراحل ھی التائیة : 

أ مرحلة والعدمیة التاقصة» المرتبطة بنزعة شویهاور التشاژمية . الستمدة على فكرة الا القائلة 
بأقضلية العدم على الوجود. الداعية إلى تحطيم إرادة الحياة والمؤمنة بالتنسك البوذي كبديل عن انبيار 
القيم وانذحارھا. ها إذنء لا تواجه العدم بل تکتفي بالتمرم والتهرب مند. لذا فهي وعدمية ناقصةء 
تعترف انيار القیم القديمة دون أن تجرڑ على الشك في اساسها آلٹائی۔ زنبا تعمد إلى تحویص فكرة 
الاله يفكرة الأوثان. وهي بتعويضها ذاك تساعد على ظهور التعصب المذعبي والدوغيائية والتزمت. 
وقي السياق تفسهء يري ثيتشه أن نعت والعدمية التاقصةه لا ينطق على غلسفة شويتباور التشاؤمية 
وحدهاء وإغا يصدق أيضاً فی حق من كان يدعوهم ليتشه ب دالفکرین الأحرار» الذين لا ینتقدون 
الذين إلا لتعويضه عا ائلس أي بالاخلاق . يقول نيتشه وبقدر مأ بتخلى عژلاء [المفكرون الأحرارع عن 
فكرة الاله. يتشبئثون أكث ڈاکٹر بالأخلاقء . هؤلاء الفكرون الأحرار صنفان: صنف يستبدل الواجب 
الأخلاقي بالاله اه لیت کیا هو الشأن فی قلغة كانط العملية؛ وصئف يستعيض عده بتقديس فكرة 
التاريخ والتقدم وتبجيل السعادة الباعية. کہا هي حال الذاهب الاشتراکیڈ الحديثة 

تب ب مرحلة والعدعية ا ختوعةھ الترمة من فقدان ا لمیاۃ لاساسها والفیم لدلولاتہاء والمسلمة 
آمرها للقدر الذي بجعل كل شيء سائراً إل الافول والزوال. [نياء إذنء لا تعمل أي شيء للمقاومة؛ 
وعوضی أن تيابه الآفول تتلقاء بعجز يدل على مرت في الارادة ونقص في اطمة . 

ج مرحلة والعدمية النشيطة الفعالةه التى ينبخي الإنسان الاعل أن يسهم في تطويرها. وهي 
تختلف عن سابقاها من حيث اعتبارها أن فقدان القيم لمدلولاجها لا يجب ان نا من أن نواصل السير 
في تازا دون اسي أو اسف . بقول لساب سال هده العدعية : ولقد فقدت القيم معانيها . هذا لا مء 
اهم ان نکون نحن وأن نطور أشكالاً من القیم تسم بالجدة والقرة!». ویری ليتشه ان تحقیق هذا 
الفعل یتطلب مدا اختیار صفوة من «الرجال الاشداه الأقرياء» الذين يعملون على کین الانسانية من 
ھاو أحواها «اثریضة» ويكون خئلب برفم اُسہاب توترعا وقلقها 20 عن الإ حساس بالعدعیۃ) 
والا علان بر عونت آخعر إنساأنء والتیشم چیلاد الا نسان الأعل اسیا 

(افترجات) 


AY 


حصيلة وتقويم 


- ميتافيزيقا البينية . 
۔ تساؤلات . 


AFT 


میتافیزیقا البيئية 


لعل ما يسترعي الانتباه فی الفكر الخری العاصر عدوله عن منطق البالخة؛ نقصد الانحراقب 
بالاقوال إلى التطرف أو التعصب الذي لا يستقيم معه القول المعتدل أو حکم آلرصین۔ فاٰدا قارنا بين 
ما تقدم من الفکر المعاصر وما تأخر وجدنا انقسنا آمام عدد لا عي من التصر مات اخلیانیة والأحكام 
بلتعلرفة . لتضرب بأيدينا إلى عتن السبعینات حي نری کم كانت أقوال فلاسفة کبار کمیشیل قوکو 
ومیشیل سیرس عاذية صادعة؛ فالاول یقول : وا حقیقة هي الستطة» ووالسلطة منبثة في کل مکان»ب 
والثاني بمصرح : و الطاب ف اہج عطاب جرب ووالعقل منك أن ولد وهو يدير أله تعذیب مسلطة 
عل رقاب الأقلیاتئ؛ تاهيك عن تصر عات مثل هذه الي تنسب إلى الناقد الادي رولان بارت: «کل 
شتاب عو بطیعته طا فاشستي» + ار تلك انی على پاعتری يفي : HA!‏ العذمي ال 
بوليسي» . إلا أن عقد الثیانینات بدا يشهد بناء رؤى فلسفیة تتسم برقف الوسطية وتسلك سلك 
البينية . وهي مواقف لم يمد ہإمکانہا أن تدعی ء كبا ادعت شطحات اسلاقها. تهاوز القول اليتافيزيتي 
الذي يؤمن بالقيقة واشطاب والمقلی وامثال. أو تقطم معه؛ بل لم يعد بامکانها حي الأخل یف 
خصوصاً بعدما أعيد الاعتبار إلى رإي هايدجر في الميتافيزيقا القائل باہا أفق لا بتجارز وأنها قدر أورويا 
ومصيرهاء وأننا: «لا يمكن أن نتخل عن اليتافيزيقا کیا نتخل عن راي ل يعد پروقتا» كما لا یکنناء 
بكي حال من الاحوال, ان ندیر ظهررنا لها ونتركها وراءنا کیا نترك مذهياً لر نعد نؤمن يه أو ننتصر 
بس 

دا تدبرنا هذين الامرین ظهر لٹا أن مفكري أورويا العاصرین أضسوا یمون تام الوعي كيف أن 
نقد الفلسقة الخديئة لا يعت القول جراقف معارضة ها عام العارضة إو مناقضة غاية الناقضة کتخبی 
اثلاعقلانية مثلا ضد. العقلانية أو ابتغاء اللاحيتية تلقاء الدينية أو نشدان اللاحقیقة مقابل الحقيقة؛ اي 
أن الامر لم يعد يستدعي تخلیب احد طرفي ثنائيات الیتافیزیقا على الاخر أو مظاهرة طرف ضدا على 
الطرف الغایر؛ کان يتم مثلا تغلیب المحسوس على العقول أو المادة على الروح أو الدال على المدلول أو 
الخارج عل الباطن؛ وڑھا أصبح یتطلب القيام ما يسميه درید!: «النقد المزحدوج» أو «الحتابة بيدين»: 
أي اهدم والبناء في الوقت نفسه ‏ 

ولعمرنا قإن خاصية القول بیتافیزیقا بينية تتوسل القول الوسط المعتدل يكاد يتردد في غتلف 
الحوارات أي ضمها هذا الكتاب ہین دفتیه ۔ وإليكم بیان ذلك: هذ؛ هانس بوعرینچر ينتقد اثفاحیم 





Martin Heidegger. Etrals ef conférancer. >7 پوربپپیرمص‎ de la mitaphyslque», Trad. عذة‎ alm” {$} 
„par لصم‎ Prêau. Coll. Tek. Pare. Gallimard, 1958. p. او‎ 
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الفتسفية التقايدية دون أن یتخل عتباء فيفول: «من المؤكد أن آذانتا اعنادت أن تسمع ما يروج اليوم 
في السابة الفلسفية العاصرة من ادعاءات مخرضة وعبارات متكرة تدعو إلى ضرورة تخليص الفلسغة نما 
يقل کاحلها من عفأھیم جر د2 والاستعاضة عن تصوراتيا إلكلية الشليدة انعر امة باساب الا ستصاوية 
افجازية: بل وإذابة الخطاب الفلسفي ذاته في القول شافطابيی. واخق أنه لا يمكن للفلسفة الا أن تعيض 
بالنواجذ على هذه الفاهيم الكلية الجردةه. وسلا آودو مارکضارد پنتقد الطرح النظري احالس 
للمشاكل دون أن بدي الحاجة إلى التخلص من الشکر النظری ؛ فيقول : وزنتی آعد الادعاه القائق بان 
لا أقيم أي اعتبار للطرح النظري ادعاء اطعا ۽ فالعدة التظرية ضرورة فلسفية أو هي حد إدق من 
مستلزمات التفلسفء. وهذان الاخوان بومه لم يشذا حا بدورهماً عن هله القاعدة البيئية التعادلية : 
إا ينتقدان العقل دون أن یتخلیا عن العقلانية. لتستمع إلى أحدهما يصرح : ہإسمحوا لي بالقول إننا 
تختلفب شام الاختلاف عم بعض الفلاسفة الذين يوئشون أنفسهم على القول بتجاوز الیتافسریقا 
والتخلص من كل عبدأً مهيا کات توعه. إننا لا نبحث أبدا عن تحقيق مثل هذا التجاوز والتخلس + 
فالحجة التي يستند إليها هؤلاء تتلخص في القول بلایقیئیة النظرية العلمية ونسبيتهاء وهو قول لا 
أستسسنه لأنتي آژمن أشد اران يزمكان بلوغ الحقيقة في العلمء وإلا كان العلم مكافنا للأمسطورة 
واا لعلف مستقدات المحسلت القلیدی8ةء . ومكذاء فلا انتقاد المماهيم الفلسقية يعني الاستعاضة 
عيبا بالاستساراءت الیلااخیة . ولا بيان ادعاءات الفكر النظري یفید تعويضه بالقول الأحي. ولا“ ماه 
العقل الکلاسیکی تعٹی تبي اللاعقلاحية. , , 

وإذا كانت هله النياذج التفاة قد آوضحت لنا أن لدى عڑلاء الفلاسفة أجعين نزوعاً إلى القیام 
بعملية نقد مزهوجء أي إلى تبني مواقف وسطية بینیة إعتدالية) فإن هذا يدفعنا ی مساءلة ميتافيزيقا 
البينية ذاتها : ألم یصف رولان بارث دعاة هذا الموقف بالتردد؟ ألم يقل : وإن دعاة هذا النوع من النقد 
لعائرون. فالواحد منهم يدعي تقويم تلف الآراء المتسارضية پرضمها في الیزان فتراه خرص آشد 
الخرص عل أن يكاقء بين الكفتين حى یظهر للناس وکانه لسان البزان, أي حکم الفیصل الذي لا 
حياد بعد حیأعه[؟(۲). 


تساؤلات 


وبعد عل تعب مفكرو الفرپ من عصر اخدالة ويريدون تودیعه باي ثمن؟ هذا ما قد پینو 
واضحا من خلال کلام حد منظري ما بعد ۔ الحدائة والذي پفول: «مى تنتهي مرحلة الحداثة؟ هل 
حدت أن طال آمد فترة مشلا طال آمد الحدائة؟ هل طال عصر التيضة أو عصر الباروكية أو عصی 
الكلاسيكية اخديدة أو ععبر الفیکتوریه؟ وحدھا عتمة الحصور الوسطى طالت 2261 . المقيقة إن ار 
لا لك جواباً على هذ؛ امنیان أحسن مما أجاب به الفیلسوف الفرشي جان بول سارثر الکاتب الي 
7( 4 بم 1857 Senil,‏ تک Roland Farther. BMpthofogies, Coll. Poiets. Para,‏ 
(۴) اب سس وا بعد اغحداثاء, ملد القاهرة. آذار/ عارس ۱۹۹4۴ ۔ من ۷ ۱۰ (پتصرف) (ع)۔ 
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کامو صاحب التشاؤيية الياسية: ءإذا كان قد امعد با التعب پا اليم واحتتا بوطائه. خی 
لنقستا قسطاً من الراحة. !ما آن نسقط هیاءنا على العالى فتجحل رعشة تعبتا تابه » فهذا ما لا نرتضیه 
لأنفستاوة؟؟ . آم عل تعکس الدصوة إلى ما بعد الحداثة رغبة فیا اسیاه الفکر الألماق هيجو بال دافروب 
من الزمیه : ختصوصاً بعد ا آسی والانقلابات الثقاقية التي شهدها القرن العشرون والي جعلت 
الناسء على حد تعیبر بيثرزلوترديك» لا یمرفون ما یقومون به في عصر تسارعت اُحدالہ وسقطت فوق 
ركوس اصسایپا؟ الق آي لا غلك إلا أن نقول هذا عم الفکر الغرنبي العاصر میشیل فوکو: إن 
اشکرین المعاصرين عیالون؛ بقعل نزعتهم النيتشية اليينة» إلى إلا يروا في الحاضر إلا علامة على الآزمة 
والقطيعة . . . ألم بمن الوقت بعد للاستحاضة عن هذم الرؤية النپتشية السليية بتصور اترم يكون أكثر 
تواضعاً ورزانة؛ نظرة تبعلهم «ینظرون إلى حاضرتا کیا ٹر کان زعتاً كبقية الأزعنة أو بالأحرى کیا لو 
کان زمنأ ليس کمٹل کل الازمنة؟:(۳. 

(ائ رجان) 


أطت انار سر درد ر ےآ جس ہی نے نہ نے ہے سر سس سس ری ہے سے ای و 


JP, Sartre, مرجم ل الہ‎ Catir. le Ler ٣رہ‎ madame. نان ۳ 1952 مم‎ {Ey 
وم‎ and داوج‎ Interview With تفت گا‎ fie Telar 55 1983. )۵( 
pp, 125 - ۰ 
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ثبت بلمصطلدحات 
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]حراج 066ھ 
إستبارية Ermpitisme‏ 
الاب Différence‏ 
أخلاقية (نزعة) Moralistique‏ 
إراحة السلطة pouvoir‏ دق Yofontê‏ 
إراحة القوة de puissance‏ ۷۵۱۵۷6 
إراحة العرقة Yolontê du savoir‏ 
أرسطية مج 11م 
امایدة الفكر Maitres Penseurs‏ 
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إستعيال Usage‏ 
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اصل راف 
أفعال اللغة وأغراض تلکلام) قاعم نکمم 
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ألا وحدیة ال Solipsisme‏ 
انث ریو لو جیا Anthropologie‏ 
إنسية (نزعة إنسأنية» FHumanisinê‏ 
أموذج Paradigme‏ 
اُنوار إعصر الب des}‏ متعفاة) Lumièrez‏ 
)۸ ۶ 
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لگا 
تاريخاتیة رنرعة تاريخية) Historicisme‏ 
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تاريل fnterprétation‏ 
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mêtaphysique}‏ 
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تداولي (مستري) Pragmatiqire‏ 
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ٹرکہیں (مسنوی) Syitaxique‏ 
تی f Chosification‏ 10ج اف 
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تصور الاشیاه في كليتها Totalitarité‏ 
تصور العام Conception du monde‏ 
انا زاب ۷۷ ۶ 
تطهر بحلاف 
تعدّد/ تزع دمن 
تعقے Rationalisation‏ 
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ت Fragmentation‏ 
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تنمیظ Fypologie‏ 
توضیح 10441307 
تیو فیا 1160 
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خعطاب 1 
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دوغبائية 15116 ج700 
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صرورة Devenir‏ 
ہ طط 
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عقل يفطا ۷۶ 2 Raiso‏ 
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0 ی اس 
قبالية (نزعة) Kabbaiiste‏ 
قطيعة Rupture’ Coupure‏ 
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معقوآية 16 لمجم تلو 12 
مقارية Approche‏ 
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موت الذات Mort du Sujet‏ 
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Niort de la Phiosopîrie هرت الفلا غة‎ 

Mort de la MEtaphysique موت آالیتائیزیقا‎ 

عیتاقورل وج / عخطق الأسشسارة Metaphor og‏ 

Métaphysique میتافیزیقا‎ 

مہتاقی يتا الذاتیة Méraphyzique de la‏ 
ب۷ ات 

سو ضوع انعنائی Objet Trarsitiorncî‏ 

سے لیے 

نسق / منظومة سیت 

ثنظام عدل ت۴ 

تظرية الأنساق الاستاعية des‏ 25ا 
مک Systemes‏ 

نظریة نقدية زا Critique‏ م6[ 


ر مدرسة فرائکفورت 8ج۶ deê‏ عادہتا / 
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تقعہة لر يكم مع بعاالناتا 
مط مثا Ideal Type‏ 
پایة التاريخ ۱ Fis de‏ 
نپایة القلسعه Fi de la Philosophie‏ 
#قييبر 
هلیم انا لوجي اونیصاتہ() :۱۰۱ء۶٢‏ 
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مر طقیه زنزعه] 11767500 
عرسوطبقا إنظرية تلتاریل) êضHermêpeaîîqı‏ 
هر ية ۱۷ 
ي 
وساطة نکنل اس ایا 
و نت 


۹" 


. ایکتیتوس ۰10۵4۵ ۱٦٦۷‏ ره ۱۷۹ ارش8 رازگ 

د أبن حزم + ھا٤۸8‏ 

- ابن قيم اطوزیة: ها ۸۱/ه ٩۱/۸۹‏ 

- أبن منظور: هی وه ۷۸ 

۔ یو حیان التوحيدي: ھ ۸۹ 

۱٦٦ : 3۳56 أبيقور‎ - 

- ابیل زکارل ارط (ماات ام اعد : ٦٦٦/٦۸‏ 

۱۲ : Etzioni (Amitai) اتزبوي (آمیتای)‎ - 

د اجاتوت موش دج ٤غ‏ 

ادلر رالف دہ (وت۸[۴57) بعالم : ۱۷۹/۱٦۹/٢۲۸‏ ره ۱۷۳/۱۷۱ 

- آدورئر (تبرعوں (جعلاہتت(11) له : ار کر ۶۰/ ۱۳٣/۱۰۱/۹3۸‏ رف ۱٦٦‏ 

۱۷۹ La PITTA ۱۳۹/۱۱۱ هار‎ ٣۳ ۴ر ۳۵۳ر‎ ۶٤۷ 7/۱٣۰ ماش‎ buy - 

د آرستیٹنس 86ا8 کا : ھ ۶٤‏ 

- ارطو زاٹطونینب تصادہ؛ص۵) 4و تمه ۱1۹۳/ھ ۱۱۴ ار te‏ 

٣٣ ھ٠‎ ; Arendt (Hannah) (ed ۔ آرندت‎ 

- افلاطیون وفاا۴ :اه هد ٢‏ ارجہ ۱۱۹/ 
هب ۲۱ ۱۸۱/۱۵۱/۱ 

أقليطين ۳1۵۸3 : عا لاغ 

۔ آکسلوسی (کوستاسی) (8550:185) عداعكمة : ده 

۔ الوسر (لویس) (إكأنام]) تعقناطاقث : ھ ۱۷۸ 

۔ أمباوئئيس عأع 6ر5 ۷۱/۷۰/مہ ۱۱۱ 

ب اُمریقوس (سکستوس) Empires (Seis)‏ : ۱2۰/۱۳۸ 

۔ شتا 000ا کے۸ : ع 4و۱ 

ہ أنجثر (فردریات) دامچوظ :Frederich‏ ھ 144 

م أنلرز (كونش) (566100]) عق مھ : ۳۹ر ٤/۳۹‏ ہ 

- أورئيوس (مارکوس) (۸۵۵۳۷) ات۸ : ۱۹۷ ه ۱۷۷ 

- ورہن 0947800 : ۶1 ارج ٦٤‏ 
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۔ أوستين (جون لانکشای (٭ھادچ”ھ]1 مطول) مد : 4۹4/4 
- ایر زالفرد ول Ayer (Alfred ufe)‏ 1ه ۱٢٦‏ 
ہیں اس س 
د بأريك رواحم (13583ص188) Barthes‏ : 1۸۰ م ف1۸ خر ھ ممما 
~ بأراسكر :Paracelse‏ 1"4 
۔ پارمتیدس 7۶01681 : ۷۱۷۰ 
- بال زهیجوم (مبرد؟) ٦۸٦ : Ball‏ 
- پاور زیروٹی a Bayer {Š0}‏ ۳۹ 
د اود ززز رام[ (3+عظ) گؤ:۱ہ۴؛ ۱۷۸ هی ۲۷۸ 
- بای زب (ہ۴۵۷) ۳۵۱۵ : ۱۱۷ 
د یرون زهتري) a : Bergson {Fei}‏ ۱۷ 
ے برمينسکي رز بجی (ساەتصواط2) تلامتعممرقا ۰ ۱۲ 
- بل زدانیل) (أعتصودة) العظ: ۱۷/۱١‏ ہمہ ۱۷ 
ب پازانشو (موریس) إععتدوساا؛ Biapthot‏ : مه ٠٦٦١‏ 
د پلوخ زارنست) Bloch (Er)‏ ۶و ی EE‏ ره ۱۱۲/۱۰۸ 
- لوم رالات Bloor {Allan}‏ ۱۱ 
- ہلومٹیرغ (هانس) (Hans)‏ چ ےا 81:02 : دداری ۱۷۵/۵۵ ی ۱۴۵ 
ب جثیلك: (وتيام) :Biacke (WIIiaı:}‏ مه وم 
س پورنت (طوماس) (عهج110) ;Bumgt‏ ۱۱۰ 
ب بعام (جرکي) (Jerery)‏ ومع ۱۱۷ 
د پنيامین (فالض Benjamin (¥ sitet)‏ ° رھ ٥٤‏ ۔ 4/۱ یھ ۱۹ ہم atoy or‏ 
+ پوپر (کارل) Popper (Kaf)‏ مه ۱۲۵ 
- برفري (جان) Beafret (Jean)‏ : 1% 
- برعه (الاخوان) {(Frêres}‏ عصطة8 : ۲/۱ ۰۹۱/۲۰۰ ۱۸۵/۱۹۱۱۱۸ 
- بومه زیاکرب) (طمعدل) ”۷ ل6طظ: ۱۰١‏ 
-. بوه ر يتحر (هانس) مدا موم 1۹/ ۲۷ ۲۸۰ رود ALFA‏ 
-بیرون زالایل) :Pyrrhon‏ ۱۳۸ ۱2۰ 
۔ بیکوت (فراتسيس) (02مہ۴) لاومو ہے ۱۰۷ 
س پیتام (تبرل وارد) (۷۷۰ .1) 5صصوکا ده 
ب بینتچحوت (جیوفری) 30 ها Benmigtoîi‏ : مر ۹ 
مھ اه اعد 
„ توجننات (|رنسیم ڑگر صکا) ادا 1A‏ 
- ٹورین جالاٹ (صنوتض مدرم : بو 
- توکفیل (الكسيس دع (عة 58صتھ) Tog eve‏ وی 
- توينبي زآرتولد Toynbee {Aro}‏ ۱۰ 
- توینیسن مائیل :Theuissen (Micha)‏ ۱۶۲/۲۲ 


۱۹۲ 


ہے جیے 


۔ جاہیس (إدعوتدہ) (لتقصامقك8) دعمادل: هه ٦د٠1‏ 

جادامیں ڑھانس جورج) Geog)‏ كنم[ :Gadamer‏ 7۸٦7/۱۹ھ‏ 7/1۲۳ ٦٦1/رھ‏ ۱۷۸ 
۔ جلك (فرانسیس) (ٍأؤ٥:ہ )5۲۶3۵‏ مہم ڑ: 1A‏ 

د امسوت (غریدریاكم :Fameson (Frederic)‏ ۱۱۰ 

4¥ Granger (Giles- Gaston) جرانجي (جیل حاستون)‎ - 

+ جروتیسن زیرتاں )22241( ما0۵ :۷٦7۱ھ‏ لكام الاو ره ۱۷۱ھ ٣۷۳٣/۱۷١‏ 
۔ جلوكسيات زأندریة) کش یاج ضس ۱٦١‏ غرم ۱٦١۳‏ 

م از اب (جورج) :Gusdorf (Georges)‏ اه 

۔ جیلسون دزئيان) (مصده‌نا) موطلنن:: ٩ج‏ 

۱۳۷۰ ۱۳/۱۲۱/۹۰۱ Guat arî (Fell) ۔ چواتري زفلیکس‎ 

41 108۷٦ {Fa G05} جوایو (فراتسوا)‎ 

جوته ڑجون فولعکانخ) (Jean Wolfgang)‏ ایا وار ١7/۱۹۰‏ خرھ ۱۱ 

- جونسوت (فیلیب) ۳۱۲) nao‏ اہت3: 1٦‏ 


ب حسن (إيبايم (طهطة1) عم( : ٦٦ھ‏ مه 


۔ داليم :PAlambert‏ ۱۶۲ 
۔ داوب (کارل) (اتقظ) طناةن1: اه ۲۹ 
- داتہاور :Darkaner J. Û)‏ ھ۔ ۱۷۲ 
۔ دریدا (جاك) (دص‌جعدل) دفاصعتط: ۱٦/۹‏ روو موه 7/۱۶٦۹۰‏ ھ۲۲۳۳ هړ ص٢٢۱‏ 
ها الات ا رپ خر 
- دوستویقکي لقا الکستذروفتش) اج ار (F.‏ امن( : a‏ ۳ے 
د وسوس فر دتاند) {Feira r)‏ ت۳ وعومخ De‏ ع بدا 
- حولوز (جیل) (دهتاات) ماه( : ١۲۹۰ھ‏ ۹۹رف ۱۳/۱۲۳/۱۰۲ ۱۳۷ 
د دوماریشی ہیی ۱۷52۲۷ 1 : هب 1م 
مب ديشرو (دونیس) (17515) 0-۳۵٣۱‏ 7: ۲ ۱۶۳/۱۶ 
- دیخارت (qa)‏ (ز۵ہم3) Descartes‏ 1۳۷/۹ خر کر ہی 7/۳ ۳خ ۱۹ب lA AAA‏ ۱۴۰۳م ۱۵ 
۔ دپاهاي (فیلھلم) (Wwifhelm)‏ پا a IY‏ 7/۹۹/۱۳۷۷ ٢ج‏ ۱۷۲/۱۷۲۱ هی ۱۷۳ 
ب دیوجین (الكلبي > زمسوتہجت :Diogêne (e‏ ۱۷۹۷۱۱۸/۲۷/ھ Yo‏ ره ۱٦٦/٦٦١‏ 
- ٹیوجین اللایرتمی (۴۳ٹھ1) ضی3 : ۸ ٤ع‏ 
حيري (جرٹ) Dewey {fof}‏ : الى ٦٤‏ 
ر“ 


1۳4۹/۲۳۷۴ رمم‎ ۲٤ a Russel (Berra) راسل زبرتراتی‎ - 


۱4۳ 


ہ رمبو ڑارتوں ۱١١ : Rimbaud (Arthet}‏ رھ ۱۱۳ 
ع رایل طبرت e Rye G1 e۲‏ ۱۲۱ 
- روبینی (جان بابتیست) :Robinet (Jea4-Baptste}‏ ۱۱۷ 
- ديري زریتشاری (810:01:3:4) ٤/۹۰٢۶ /4۰ Rorty‏ /رھ 1۲ رھ 2۳ ره ۱۲۷۲ 
د روسو رجات جات زدستچعدا-ورف3) نامعودلايةة : ۱۳۲۸/۲ ره ۲۸ ۱۳۱ص ٦ھ‏ 
د ريز ژولیام) Reese {(YÎÎÎiam)‏ : ده 
- ريكرت (هاینر یشی) (1ڑ518:85710) Rickert‏ : ع ۱۷4 
- ریلکه (رایتر ماریا) Maria)‏ :106[ف5) Rilke‏ : ھ ۱۷۶ 

سر ۔ 
د dag‏ زبہیی 7۴۲۷/۳٣/۱۹ Sloterdijk (Peter)‏ سے ۱8۵/۱۲۲۸۱۰۳ 7/٦٦٤‏ ٦٦٣ر‏ ھ /۱٦۸‏ 

AT YY ھ_‎ 

۱۷۷/۱۷١ ھ/۱۷١/‎ ۹۷٤١ ره‎ ۱۷ ٤/٦۷۴ /۱٦۹ Fo Simmel (Geog) ب زعل زجورےج)‎ 
1٦٦ : 2/۵0 زیتوٹ زالرواقي) (ععلهتماه ع1)‎ - 

لہ "لے > 
- سلد (الارتیز دی كة :Sade (le Marquis‏ ۱۱۳/۱۱۲ 
۔ سارتر وجات بول) ١۸ Dare (ean Paul}‏ رش كارا 
- سےٹوڑ! )پار( Spinoza (Baroeh)‏ : ۱۳ 
د سٹراپوسن (پیی فریدریلک) Straws (Peter Frederic)‏ 24 
- سفید‌نبورغ (زعاتريل) :Swedenborg (Emane)‏ ۹۷ 
ے سقراط Sorat‏ ره رهش هار ۱۹١١‏ رھ ۲۸۱/۱٦۳۴ NT‏ 
~ سنیکا اه ۹۹/ ۱٦۹/۱۳۷/۱٦٦‏ رھ ۱۷۳ ہرم ۱۷۳ 
د سور (فيلييب؟ (ەمخ(ك۴٢) Sollers‏ : جہ ٦٦5٦‏ 
- سرس (ميشيل) (اصطاه:4() Serres‏ : وه 
۔ مرك (اجوت) (دطفل) عازمعة: 4 مد 
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ساب ۲ قد 
۔ شاتلیه (فرانسون (د؛مچہ۶:۹) دعاجا۷۳۵: ھ۔ ۱۷ 
- شاتو یو یات (فر انسو؟ روني جو de)‏ عم مم ھ3707) ا صدتجا دع 8 مط هي ۸۰۶۴ 
د شترثٹوس (ذافید) (03۷1]) 158ھ 55 e‏ ۳۹ 
شتٹرٹر ژماکسںں) (2() اعد SH‏ : عا ۳۹ 
د شٹیجل اوت فٹھلم فرن) Yon}‏ ماعط (August ٣‏ أعوعتطعة : ھ ۱۳ 
۔ شويتباور (آرتوں تفه ده موز مه ۱۸۲/۱۷۸/۱٥١‏ 
- شوليم (کرشوم) (تمسطعورم0) ۸مافدائڈ : ھ. ٠٤‏ 
س شیٹرون 03۵0۵ 77/1٦٦‏ ۱۹۷ هب ۱۷۲ 
- شیلر (فريديش غوت) Schiller (Freeh Von)‏ 1۹۸ ار ۱۳۲ 


4£ 


شيع (ضریخریگ لاهم جسرزیف خرت) وبلا ماما امم اي روج . 


ہیں راف ۱۳۱ اه ۱۳۲ھ یا 
لے 


ارس زیاکرب) (اتصدل ۰۱۳۲ /٦۳/٦۲۶/۴۱/۱۹‏ ۲۴۰ ۱۷۳۳/۳۲/۳ ۶ر و۴ لجسي عور 
ف ۶ 17 


یا ی 


۔ ايمر إجبان) صا مناد ۰۷ ده كنا 
۔ نتر af 2ale (Robert (oa)‏ 
لر رلم اد 66ا۹۷ ع داد درم واه ووی 
۔قات کوخ pain]‏ ژامجہ۷) طومتا ۱٦۴ ھ٢۹۴۳ an‏ 
ے فا بات چپول) :Feyerabanî Fa}‏ با ری ۷ رو۳ 
۔ قابل رك مامت لا : ۵۷ 
۔ الین (فر ید (Fred)‏ 5085:5 : مه 
فرك شر Fes (Mat) a‏ ۸ 
د aja aja :7 00010 Sig) [hip a‏ ای 5 -1/ ٦٣/1۹۰‏ 
۔ اید ipa}‏ (٘7امت)) Fogo‏ وه 
۔ خوراص 66[ ما9 : هد زاره 1٦‏ 
۔ فوجرولاس {Pert} u)‏ عولہ”مرم مت رد 
فرکر | he)‏ تمه ۲۲۷/۱۷۱/٦۱۹‏ ٛد الغا ره ۷٢۱ھ ۸/۹۸۶١۸‏ 
۔ خرکوپانا ڑئرتینہں) (۸[ح78] ص8 مکوا: ×٦‏ 
د ري فالسا مثري أروي لقب بم i)‏ عودجم دسلا Frees‏ مساو ٦١٤/۱۹٦‏ 
+ قیتلطوراس +07ونط۳: س 1۷۰/1 
نجنتداین زلسودفیغ) لس وت : FIK‏ ع۷۱۲۴ ۲۲۷/۹۱۵۹۵۹۹۵ 
ض ۱۲۱ سض ۱۳۹/۱۷۹ 
- فیتر (فرانسرآ (تمجمد:۳) شاعنا ۱۲ 
ير زماکس) ’جوا جا هه ۱۷۶ 
- قیفہ Aa}‏ کرتایبع (ماعظظہڑ) رسام Phe‏ هي ۱5۳ 
۔ فيكر بعلن بلجسب 0ا ام 2ھ-750) متا ۱۲۸ 
- يشر زلیس Felder ]7 aie)‏ ۱۱ 
قمر الرشت) زا۰]ہفوقہ) Walmer‏ : 1۸ 
م ورباغ تریغ Fea iain‏ ۳۸ 
تا لب 


م گائز (je?) (lp‏ عه 4ه 
- تفر (الیرم Canis {Aber‏ فد ره ۱۸۱ 
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- کانط (اماسویل) Kant {Emmarûe)}‏ ۳۱۳۲۵۱۱۳ ار ۴ خر ۱۱۷/۱۱۰/۹ 
ا ۳۷ کی ASTA ITY‏ ۱1۸۸/۱۲/۱۳۹ ۱۹۹ض ۱54ص ۱۸۲۱۷۵ 

كاسن (حربان) {(Herear)‏ تاه : ۱۲ 

- کالینکوس زالیکس) (ععاض) ع152: ۱5 

بر کلایشت (عایتریش) زع نوات ) ۱۱١ Kleist‏ ره 11 

- کلیان (الاسکندری) :Clêmert (d'Alexandrie)‏ ۱ ره ۶۲ 

- كواين زفیلار فان أورمات) (مععہ٥ء()‏ مد (Wiad‏ معط : ٩ه‏ 

۱۳۷ ۱۱/۱۰/۰۷۵۱ :Kojëve {Alexandre} کوجیف (الکسندر)‎ .. 

د کون (طوماس) (۶7025ہ11]) 0 عه ۱۰۷ 

کوقت داوجست (٭ا تچصۃے) Comte‏ ۳۷/ھ۔ ۱۸۱۸/۰۱/۳۷ 

ل کرکچاود (سورین) TT Kierkegaard {$oren)‏ رھ ۱۶۰۱/۱۵/۰ 


ے لا + 


۷۸ :La Rochefoucauig (François de) لاروشفوکو (فرانسوا دخ‎ 

۔ لاسال زفردناند) ;Lassaite {Ferdinand}‏ ۱۱۷۲ 

۔ لأكان ججاك Jacques)‏ ها : ه ۱۱۲ 

۔ لایپنٹز (کرتفرید. فیلهلم) {Gottfried Wilhelm)‏ مدمآ ۱۳ /۱۱٦/٦۳/‏ ۱۱۸7/۱۹۱۷ 

- لا زیر وفیتس (موریس) A :LAZEFOwÎ (ÎGTFÎZ)‏ 

۱۱۷۲ ضرع‎ ۱۱١ Loree (Garcia) (rl) لورک؛‎ - 

- لوفیت کار {Kaf}‏ ۱۲ ۶ قص1ا: ۲۳/۱۸ ركم ره كمه ۱۱۸/۵۳ ۱۷۸ 

مب لوقيفر (فتري) Lefebvre (Fe)‏ : ۸ھ 

م رفاس «إعانويل) Levinas (Emar)‏ : ھ 12% 

- لوكربتوس (تیتوسی کلروس) (î hıs Caras)‏ مسا ۷۹۱/۷۰ خر ۱٦۷۷‏ ارہ ۱۷۷ 

۹5۳ _۷۳۶/ ٣۲٣ / ۲٢۹ /۳۰ /۱۹ :Luhmann (Niklas) لوعان ڑئیکلاس)‎ - 

7 لیسنغ (کوتولد إفرایم) زوندباج<کا Lessing {Gotthold‏ : مه 1۳ 

- ليشي - ستروس (کلودم (Cla dê}‏ متام ۲۳ هم EA FEA‏ هی ۱۲۸ ع 1۵٦‏ 

۔ تيوتثر وجوت فرانسوام Lyotard (Jean Frangois}‏ ۱۹/۹ رھ ۱۷/۱۲/۱۳۱۱ رع ۱۷ ارهت ۱۵6٩‏ 
م 

۶ ۱٤١ل‎ 1۷۹/۱۲۷ ارہ‎ ٣١٢۳/٤۴۰۳۹ raft Marx {Karl ساركس زکسارل؛‎ - 

ارت ۱ تر ۱۵۹ ره ۱۵۹ ره ١٦٦‏ 
- ماركفارد (آودو؛ (030) :Marqgvard‏ ۲۳۸۱۹ ۲ مرف ۳/۵۹ 6ظ و و رھ ۱۱۵۱۰۷ ۱۳۴/ 
رهبا ٢۸۵‏ 

_ مارکیوز (هربرت) Marcuse (HerbêFf}‏ : ۲۹ ره ۳۹ 

عاريشال سپلغات) (Syivain}‏ او ۰:۳2 ۱۱۷ 

- مالارمیه (ستیفانم (عصوتامےا8) عصدااه۳: a‏ 101 

د مااتوسن ز(طوماس رويب (#وعطمظ (Th©Om8s‏ 5۱۵۶ا اہك : ۲٦۸‏ 


۱۹ 


۔موبرتوی ابی لوي مورو حى M0r¢#$I dê}‏ عاناما :Magpértius (Fietrê‏ ۱۱۷ 

1F :Moore (Georges Edward} مور (جویج ابواردم‎ 

-عوزيل (روبر قوت) (Robert Yor)‏ الفتطة : ۱۰١‏ 

۔ مولیغان (کپفی) (۷0ع35) 8اا : ی ۹ 

۔ مركيو (شٹرل) (عةامقنات) 3402500160 : ۱:۳ 

- مونتینی (ميشيل إیکیم دی de)‏ یط {Michel‏ موا حصا :3‏ عز‌ارعے ۱۳۸/۱۳۲ 

م عيشلي (کارف لودفيخ) (ŠaF Leg)‏ اءنمٹگڈ: ھ ۲۹ 

میں دو jij:‏ 8808ا Maine de‏ هه 

د عیلٹسر (طوماسن) (10060188]) :Munzer‏ ۲۳ 

ا 

ٹوفالیس ز(فریدریش) ITY ھ۱۹۶١ Novalis (Friedrich)‏ هب ۱۳۲ رھ ۱۵۲ 

ع نيتشه (إفريدريكم {Friedrich}‏ تیاه ۱۵/۱2/۹ ره ۲۵/۳۲/۱۸ لع ۸7۴۰ هر ادل 
05/6٤ afet‏ / مر ۱۲۵/۷۱۱۵ APATITE‏ 5 ھ٥‏ ت١‏ / :ت٣‏ ہم led‏ له ۱۵ 
ظ0 ATTA‏ 

نی (هکتور) Neri {Hector}‏ : ۸ہ 

د لیکوٹسوت ڑکارول) (امجفت)) داع9 : ره ۷۰ ره ٦١‏ 

- نيوتن ڑ(سحق) (Isaac)‏ ت3۷ ۱۳ 


سید ليم ند 


- هایرماس زیورغن) Habermas Û îrge2)‏ ۲۱/۱۸/۱۱/۱۱/۹ الك ارس ۱۶۱۶/۱۹/۱۳۴۱ 

هار (دیفیی) (4ؤ36:]] Harvey‏ : ۱۰ هی ٠١‏ 

۔ هامان (جورج) Hamann (George)‏ ۱۰۱ ار ۱۰۱ 

هاملان زأيكتقم لمبرماعة) مد : ھ ۱۷۹ 

۔ حایدجر زیارئن) caf TIAA :HeiQegger (Marti)‏ ۲۳/۱۲ ۱۱۳۹/۲۰/۲۲۱۵ هس ۶2 
ىہ ٣٤٤‏ ربا ارب ۷) اع FIA‏ اور رياه یرہ رد۲۷ وو دار عار 
ہے 7/۱۹1 ۲۳٣۳‏ خرف ٣۳۶ا‏ ره AFIT‏ ۱۳۲/۱۲۷ 10۰ اف 1٦٦/161‏ هب ۱۸۵/۱۷۸ 

ب ماینه ڑھایئریٹی) (ڑتا55٥نہ۲۶)‏ فوا ؛ ۵۳ 

۱۱۸ :Herder Johags Gottfried} هردر (جوعان کرقفرید)‎ . 

- هلغسپوس (کلود أندریات) 40607 مث ;Helverius (Claude‏ ۱۱۷ 

عئري ليشي زبرنان) (8675370) 1160-۷۷ : ۱۸۶ 

د هریش Hearich (Diets? Cy‏ : ها 

هورکهایبر زماكس) Horkheimer (Ma)‏ : ه. ۹۸/۳۹ 

YEA ۱۵ ارس‎ )۳ a :Husserl (Edmund) د حوصرل (ادموندم‎ 

- هولدرین ڑفریئریٹی) (FF edith}‏ 1158021116 : ۱۷ رھ ۷٦7ھ ٤۸‏ /ھ ۱۲۱ 

- عومبروس 6 ۴۲0۲ ۷۰ 

۲۱5 af IF Hege? (Georg Wiiheim Friedrich} فيصل (جورج فیلهیلم فسريسدفريك)‎ - 
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۳۲۱۲۳۸۲۲۱۵ لھ کج ا رو یوار وا رج هت برع وو رو ز۷ ےج 
16٤71۳٣ APTA ۱‏ /ر ۱۵۹ ره ۱۱۳ ٤٦۸‏ /رھ ۱۷۴۳/۱۱۸ 

- خبرقلیطس :۲:۵ هر مره ۱۱۱ 

- هیزیودس ۳1690 : ۷۰ 

ب هپسه (هرماتب) ۳٣ : 312952 (Hermann)‏ 

44 ۳۹۱۱۷۷۵ (Jakko} (alay ۔ عينتيكا‎ 

۱۷۹(/۱۳۸/۱۳/۸ :Humme (David) هيوم (ديفيد)‎ ~ 

د حیینر (کورتم Huebeer (Krt}‏ : ۱۰۷ ره ۱۰۷ 


جد و لہ 


- وایتهید. زالفرد نورت) Whitehead {Alfred North}‏ : 41 
- وینکوت ڑھوتائد وود ¢ (ولن۱۷۵ :Wirpicot (Dorald‏ ۱۷۷ خر ۱۷۷ 


۰ کي نم 
- پاسبرز کار{ (Karl)‏ فده : دوا 
- يواكيم (الفلوري) :Joackhim {De Fiore)‏ ۳۶/۲۲ 


۹۸ 


۔ حلیل الکتاب . 


۳ ۲ 
- مقاعیم وشحب اص ۔ 
ع الخحداثة: ۲۸۰۱۲ . 
1 الذاتیة: ۱۳۷۸/۱۳/۱۲ 
# تشون ۱۴. 
© التمثل : ۰۱۲۳ 
# التطابي واغوية : ٦٭۱۔‏ 
ب العقلانیة : ۳. 
٭ التمركز حول العقل : ۱۵۷ . 
» الع کڑ حول الذکورڈ: ۱۵۷ . 
چ العقل الاداي: ۹۹/۹۸ ۔ 
٭ تصور العام: ٠١۴‏ . 
# اقصاء إلآخر: ۰۹۱/۷۵ ۰۱۱۸ 
ہج _ العدمية : ١١‏ ۔ ۲۷/۱۵ . 
# القيم : ۳ ؟ ٩‏ - 
#«» اقول الاشة: ۱۳. 
٭ السدعية الكامتة: ٦۸٢/٤٤‏ ۔ 
# آلمدمية الناقسة : ۱۸۲/۱۸ , 
د الدعوۃة إلى ]لٗحدائة: ۲۳ /۰۱۲۹/۱۲۸ 
ه . معاداة ايدان : ۱۲۹/۱۷۲۸۸۲۳ . 
و الت عية العادية للحدالة الستشر فة للافاق الستقبلیة: ۰۱۲۹/۲۳ 
زب الليدالة والئزعة البارخانية: ۱4١‏ - ۸ة . 
۳ ما بعد ۔ الحداثة : ۰۱۱ ۰۱۱۱/۲۸ 
؟.. ا حکایات آلکری: ۱۷ . 
بي ۔ التشذر والتشظي والتحزپی۶ء: ۰۲۲/۱۸ 
ج خهاية التاریخ وما بعد التاریخ : ۳ ۳/۵/۳۵ ٦٦ء‏ 


۱۹۹ 


د ب ٹہڈیڈ القلسنة وما بعد الفنسفة: ۵۷/۵۰۳۰ ۵۹. 
هم اموت اليتاليزيقا: ١55‏ . 
و الفول بالترتيق : +٦4 / 1٥۸‏ دراه . 
ژ. ما يعد . افدالة وفن المعبار: ۵۱/۵۰/۱۹ 
لك _ ما بعلہ ۔ الحداثة وموت الإنسان : ۱۳۸۸۱۲۷ . 
ل القرل بالاحتیال والفوضی: *57 . 
4# إشكالية اخحداثة وما بعد الحداثة: ٠١/۹‏ . 
FE -‏ - 
- مدارس وأعلام - 
ع ما قبل لاله : 
أ. السقراطية: ۱۸ . 
بے۔ الأقلاطيئية (ولضب): 25/۶۱ + 2۷ 
ج ائلشکیة: ۰۸۱۲۱ ۱۳۸/۱۲۲ - ۱۷۸/۱۳۹ ۰۱۷۹ 
د الکليية : ۱۶۹/۱۳۲ ۔ ۱۹۸/۱۷۹ . 
ه ‏ الأرسطية (والكتابة)»: 14. 
و الرواقية زومنهوم ا حکیم) + .۱٦۸/1٤/٤‏ 
زب النئوعة الأخلاقیة: ۱٥٤/٤٤٤‏ . 
الغشلسغة اليوناتية ‏ اثر وعائیة للحا ۱۷۷٢/۱۹۹ - ۱٦١٦۷‏ ۔ ۱۷۳ ۔ 
ل ‏ الفأسفا الشدرسية: ١۴‏ . 
؟ الدعوة إلى الحداثة : 
1. الديكارتية (والڈاتیقھ: 119/؟؟ / روالمج): ۱۳. 
سب ليبتتز (ومبدا العقلانية) : ۱۶2۸/۱۳ زوالتیودیسا: ۱۱۷/۱۱۹ ۱۱۵۹/۱۸۸۸ . 
ج فلسفة الأنوار: ١١٤١۔١١٦‏ ۔ 
د افيجبلية (وتباية القلسفة): ۳٣‏ _ 6۷/۳۷ / (إونباية التاریخ) ٠٦‏ - ۲٦ء‏ 
۲۳ نقد شاه : 
آ۔ الماركسية زونهاية الفلسفة): ۸۳۹/۳۸ زوالیسار افیجل)ء: ۹٣ا‏ (والفکر العاصر): 
۱ء والتقد الفلسفي): ۱۰۳ . ۱ 
ب الئيتشية زوالمود الابدي) : ۰6/۵۰۳/ (وفلسفة التاریخ): دد/ رواسلدانت: 2۵/۱5 
(والختابة الشذرية): 0 (والکتابة الشعریة): ۷۴/۷۱ /ر (والتارعائية) : ۸۱۶۷ «والنظورید) 


۳+۰ 


۱۵6 د۱۵ / (وإرامۃ الشوق): 1۵۹/١۵١‏ (ودیرنیسوس): ۱٦١١‏ / (والعدمية): ۱۸۱ ۔ 
AT‏ . 
ج اشفایدجریة (وأدورنئ: ٤١‏ (وعولدرلين): 7۹۸/۶۷ (والکینونۂة والزمن): 
۹ه ([ويلياسين): /۵۰/4٩۹‏ (ونهايسة الغلسفة): مهم (وتصيورات العاغ): 
۲ ۳ (ونقد الیتافیزیقا:: ۱۸٤‏ . 
د تمحليلية فیتجنشتاین (والکتابة الشفرية) : /٦۷ ۹1/١١‏ وواليتافيزيقا): ود رةهد. 
فب مترسة فر اتکفورت : 131/44/4۸ . 
٤‏ » ما بعلہ م الجداثة : 
أ درید! (والادب): ۸۱۲۳ زوالتفکیلب) : ۱۵۷/۱۵ . 
ب ہ جولو (وائرغہة): ۱۳۶ ۔ ۱۲۳۷ . 
ج فوكو (وما بعد الحداثة) : .۱٦‏ 
د رور (وتاریخ الققسفة): ۶۳/4۲ (ونهاية الفتسقة): ۱۲۲ 
ه ‏ لیوتار (وما بعد ۔ ا خحدائةق): 17/15 . 
و مارکفارد (والشكية): (أنظر نس أارار معه) . 
ز ‏ زلوتردياك «والكلبية) : زانظر نص الوا محه). 
له _ الأخوآن بومه (وآخر العقل): (أنظر نص اغوار محهیا) . 
ل بوهریتجر (والجياليات): زانظر نص اخوار معه). 
THIF -‏ - 
۔ لواحي ۔ 
۹ حدیث الحبي وحداثتهھ: ۷٢١‏ ۔ ۹۳. 
۲ ۔ اللغة والتصوف: ۱*۱ , 
۳ ۔ الفلسفة والادب: ۱۲۳- ۱۵۲/۱۲ - ۱۵ . 
ی - الفلسفة التحئيلية والفلسقة القارية : هد ۹۔ 


الد اث القشسقیه 
ع ما بعد . یلاله موم وم وی ۱ 
- نماذج من الفکر الأ انی الساصر 7 14400101008 
الفصل الأول : من قال إن الفلسفة عانت؟ . .. ..-..... 
- تندہم 37 ا ۳ ص۷ ۷۷۶۹ ں 0 پ29 


۔ حوار مع یاکوب طاویس دع وو ول و لم بیو و تم لسم 
ضميمة ۱ : القول بنبثية اسف . . . . . .ب ی یویب یت 
۔ ضمیعة ۲ : القول بنہایة انتاریخ eren‏ 
ب ضمیعة ۳: أغاط الکتابة الفلسفية . 18818:2٤‏ 


الفصل الثان : الب فی زمن الحداثة ...... مس م r‏ 


-حوار مع نیکلاس لومان شام ع ایاج و اج ری مام Ly oF‏ ها عا راع هشاع هس دي ع ساي عه هس واس سے ھس هاه شاد 
- ضميمة : مناظرة اجب والمقل مو مور ع وی یو وم وو مویہ 


الفصل الثالت: العقل وظلاله له ھ جج کک اط ا و وع ا لطس جح و ا بے بت د و ع جا وہ سفق يدا 
ت تاقیم ا و و و س مد یہ وا و ع وام طلا اه لاس هع اراس و هو ها و هاس سار سا ساد سے هاه ع ممع 


حوار مع الأخوین بومه و ےھ سے له ب نه اسع و لاط هاو ےی ےچ كوم رر ا لے ہو هاج زا ات 


الفصل الرابع : وداعاً للمبادیء! :70 و,وجوْپگ ر٠ ers‏ 
۔ تقدیم راومہ موم مارو عه مايه وو و وی و وود موی سو و و هه و و و اه 


۔ حوار مع آودو ما رکفاره و و وم و بد۶ رمعم rar‏ 
- ضميمة ١‏ : کتاب وضد ۔ أوديبء ش جو ی ,و 

- ضميمة ۲ : اللرهة الشكية باب مھ بیترت بے 
۔ضلیة ۳: التزعة الأخلاقیة القلسقية درم نت بجعت 
ضمیما 4 : عفر الأثوار ........, 000000007 , سس0 


الفصل !امس : نقد العقل الكلبي 9 04 29 


۔ تقدیم ور وج و وا یڑ 07 
۔حوار مع بيتر زلوترديلك . 188801023283 

الفصل السادس : : تقادم المھد على مفهوم الحداثة . ۲ ا ا 
- تقديم رم ماه مام رمه یر م مم شه يه م مد 9992 


د حوار مع عائس ہوھریٹچٹر ال 00 
ضميية: القول بالعدمية FP‏ تا ع ھ غف ہج بج mgm‏ ا ل مج مم ج ي عج ہپ ےی و ام ھی ے 


۳۰٤ 


تاريخ القلسقة: اميل برهییه 


(۱) الفلسقة اليونانية (طبعة ثاتية) 

(۲) الفلسقة اگھلنستیة والرومائیة (طيعة ثانية) 
(۲) العصر الوسيط والنیفة (طبعة ثانية) 
()) القرن السابع مشر (طيعة تاتیة) 

)٥(‏ القرن الثامن مشي (طبدة ثانية) 

۱۸۵۰-۱۸۰۰ القرن التاسم عثر‎ )٦[ 

(۷) القلسفة الحدیثة 


الموسوعة الفلسقية (طبعة خامسة) 
اعداد الجتة من العثماء والأاکادیعیت السوفيئت 
باشراف م. روزتتال وب. يودين 

معجم القلاسقة 

اققلاسفةء اخناعفقة. !نتکذمون, اللاهیتیون. المنسوفون 
إعدئد: جوج طرابياي 

هيغل: موسو عة عتم الجمال (ملیعة ثائیة) 


+ الدخل إل علم الجمالر فكرة الجمال 

القن الرمزي ار الکلامميکي/ الروسائمي 

هن الحمارة/ اانجت | الرسم/ الوسيقي ا الشعر 
هیفل: عام نلهور الحقل (طیعة نانیة) 

ترجمة مصطفی صفوان 

تطور الفكر الفكسفي (طیعة رابعة) 

ٹپودور اویزومان 

مداخل الفلسقة اخماصرة 

فکرڈ الفلسقة منذ خیجل. الافکار السياسيةء التلیل النضشيء لم 
العكم. الوجودپات. الظهورية. البئیویةء الفكر الثفتي 
جامة من الؤلفین 

اعداد وترجعة د. خلیل ٴحمد خلبل 





موت النسان ف ااخطاب الفتسقي العاصر 
شبك جر , لیقي سٹروسےء میشیل فوكو 
ب . عبد الرزاق اندداي 


الميتفيزيقا. اعلم و الاید يولوجيا 
عبد المبلام پنعهد العالي 

التطور و النسبية في الاخلاق 

اق حسم سی الیو الالوبسي 


آآبعد الجعانی 

نحو تقد التظریه الجمائلية التركسية 
شريرت ماركور 

ارسجلو 

تیم : . عزت قرني 

غلسقة نیکارت وعنهجه (طبعة نانیة) 
نطرة تحلرئية ونقدية 

ب . مهدي مضل لد 

بد انات التاقلسفب الإتسافي 
الدلسنة ظھرت في الشرق 

لد مهدي قفضل ال 

هيغل والھیفئیة 

ریٹی سارو 

توجمة: د. أدوئيس !اعکرہ 

قراءات في الفشسفة العرمبة المماصرة 
د . کمٹل عبد اللعلیف 

إسئلة اندایقة ورهانات الفكر 
عشي حرب 











ہتاء الذائرية الفلسفية 
دراسات. قي القلسيفة العريبة المفاصرۂ 
لہ۔ ايلم رثیدی 
العقلانية المعاصرة بين النقد والحقيقة 
[طبعة ثائیة منقسة) 
د سالم يقوت 
فنسفة العلم المعتصرة ومفهومها ائواقع 
د . سالم يقوت 
الزمان القاريضي 
من التاريخ الكني إلى, التواريخ الفطية 
د. سالم يغوت 
المثقف والسغطلة 
راسا في الفكر الفلسقي الفرنمي الحم 
جم وہہ اآئشیخ 
كناب الجرح واقحكمة 
الفلسقة بالف 
ل. ساقم حمیش 
[ضواء قأسقية على ساحة الحوب التبتائية 
و - طاو ار خور ي 
مؤُلفلت الدعتور تاصیف تصار 
نجي مجتمع جدید (طبعہ خامسة) 
مقدعات أسلسية ف نقد الجٹمع الطائقی 
طريق الإستقلال ائظلسفیي (طبحة ڈائة) 
سبیق الفکر الحربي إلى العرية والزبداع 
القلسفة في معركة الإيدبولوجية زطبحة تانیة] 
اُطروحات تي تق الإيديولوجية وتجرير الفاسفة من محبمنتھا 
مطتارحات نتعقل امنتم 
في ہبعش مشکلات السياسة والدين پا لاپدیولوجیة 
الايديولوجبة على الح 
فسوی جديدة في تبلیل الادبواردية ونقدھا 
الفكر الواقعي عند ابن خلدون (طبدة ثائنة) 


¥ 





الفلسفة العريدة . الإسلامية 


قلسفة الکندي 
وآراء القدامى والحدتین هيه 
لہ ۔ حسام عحي الدین الألويبي 

من انعرفة إلى العقل 
دحوت في نظریة ائعقل عند العرب 
. مجك اللسباحي 

؟تقاسفة السباسیة عند القاراہی (طبعة خالتة) 
عبد السلام بنعبد العالي. 

التاحیي الفلسفية عند الجاحظ (طبعة ثائیة) 
د . لي ہو مطحم 
انعلوم الطببعية في فلسقة أبن ,شد 
د . خسن مجید العبيدي 

تحن والعلم 

دراسات في عم القلك بالخرب الاسطاهي 

د ۔ سائم بقوت 

ابن جندون وتاریخیته (طبعة ثانیة) 

د ۔ ری العظعة 

العقل والشريعة ۱ 
مياحث في الابسٹمولوچیا اثعريية الإسلامية 

ف م مهدي فصل آله 

بجوت ومقارنات ف تاريخ انحلم وتاریخ الفلسلة 
في الإسلام 

د . سر فرو ]ج 

نظریة الحركة الجوهرية عند الشيرازي 
هادي اتحلوي 


مطيسة دار الب ساعلا رباشی الصا بنابا تلتمازارية تلنرت: ۱۰۲۸ ۹ +۷۲ ٩ ٩‏ + + ۷ 


و موجہ سوہ اہی 7لا سس میس تسشن تا ا سو سا شی 
ہے ٌ رھ ھت جج ےت ےج کے کت رت 
0 کے رر و و ہے و ےت 
اس 2 پر با rE]‏ . یی 1 7 9 7 ا ا 
ا ود لوہ 0 2 3 2 د 

مد کی : 


می سس ۱ کا 
ات پچ 

پا - اوت اوت را ا 
ات 1 


0 : ا 
2 ےت ا کہ 
REE E‏ 










يُعاني مقار یء العر پن لیات الفعکر ی الغر بي » انقو و اسر بية ع سس ر بت 
إثتتين: غربة غير المبخصشص» وغربة غير المتمكن من استیعاب محتويات نبتت في تربه غير 


0: 





تی بتك . 3ئ 


وقد مته مرج مذابللنمل إلى هاتین الغربتين اللاتجتين عن سوه ترجمة التصوص 


الغربيةء قضلا عن عدم تبيئها البيئة العربية؛ لذلك عملا على أن يستوفي هذا العمل 





الطالب ا تالیة؛ پچ 

أولاء أن يقنع القاریء:زالعربي بان لغته قادرت إن هي طوعت. على التعبیر عن 
مضامین الفکر الغري العاصر +تعبیر! مبينا. 

ٹائیاء أن يمد القبل على درس الفکر العاصر بقاموس للمفاهيم الفلسفیة ا حدیثة 
التي لا غذه با العاجم والوسوعات العربیة . 

العا إن يطلع الستانس بالفکر الغربي الحديث على أحدث الناظرات الفكرية 
والتاقشات الدائرة اليوم بين بعض آبرز مفكري الغرب؛ والأكات متهم بالاعصی. ‏ 





Fo: ی۷ب‎ 31-110) com 


